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کتاب اخلاق اسپینوزا که در آینده - درمقام ذکر کتب و رسالات او - دربارة أن به‌درازا سخن 
گفته خواهد شد. حاصل یک عمر تجربه و تحقیق و تفکر و تأمل و حاوی سنجیده‌ترین 
و پخته‌ترین و نهایی‌ترین اندیشه‌های فلسفی و حامل پیامها و بشارتهای معنوی و به گفتة 
کولریج (Coleridge)‏ شاعر نامدار انگلیسی» انجیل او و بلاشک از امّهات کتب فلسفی 
غرب است كه به‌راستی عمیق و دقیق و پربار و پرمحتوی و در عين حال بسیار صعب و 
سخت و مجمل و موجز است به‌طوری که فهم هر جملة آن نیازمند تأملی عمیق و شرحی 
کشاف است. مولف JG‏ سنّت متداول عصرش کتاب را به زبان لاتینی نوشته است. بعدها 
اين کتاب به زبانهای مختلف از جمله زبان انگلیسی به‌کزات ترجمه شده است. من در 
سال ۱۳۵۵ شمسی به تشویق یکی از استادان بارع دانشگاه تهران از روی ترجمة انگلیسی 
WH. White‏ به ترجمة آن به زبان فارسی پرداختم. در آغازکار را سهل و ساده پنداشتم. 
اما به‌تدریج اهمیت و صعوبت کار خود را نمایان ساخت و هم برخی از عبارات و ادای 
برخی از معانی به زبان فارسی جدا مشکل نمود. در نتيجه انصراف حاصل امد و دست 
از کار کشیدم. در سال ۱۳۶۰ دوباره بر آن شدم که دنبالة کار را بگیرم و به هر Go‏ 
كه شده آن را به پایان برسانم. اين بار که به‌خوبی از عظمت و صعوبت کار آگاه بودم؛ با 
تصمیم جدی‌تر و با اراد استوارتری به‌کار پرداختم. آثار مفتران اسپینوز! و ساير ترجمه‌های 
انگلیسی کتاب را هم مورد مطالعه قرار دادم. از ميان آثار مذکور کتاب پولوک (Pollock)‏ 

تحت عنوان اسبينوزا زندگی و فلسقه او (Spinoza, his Life and Philosophy)‏ 

کتاب ژوکيم (Harold H. Joachim)‏ تحت olye‏ بررسی کتاب احلاق A Study)‏ 
(of the Ethics of Spinoza‏ و کتاب ولفسن (Harry Austryn Wolfson)‏ تحت 
عنوان فلسفه اسپینورا (The Philosophy of Spinoza)‏ را مهم و مفيد یافتم. به‌ویزه 

كتاب اخيرالذكر را كه بهراستى حاوى نكات فلسفة اسپینوزا و مفتاح كتاب X‏ اوست و 
رتاش ارون usu‏ :كاوق ادك كه I9»‏ الد ي جود P‏ زا i d‏ 

مطالعة آنها همت گماشتم و احياناً نكاتى را که از آنها آموخته بودم در ذيل صفحات آوردم. 


از ميان ساير ترجمههاى كتاب هم؛ پس از ترجمة مذكور در Gp‏ بهترتيب ترجمة 
Andrew Boyle‏ و ترحمة Elwes‏ .11:11:31 را كوياتر و رساتر ديدم و براى فهم بهتر 
مطالب و عبارات به آنها نيز مراجعه كردم. اما ترجمدها را غالبا هم در به‌کارگرفتن لغات و 
اصطلاحات انگلیسی به‌جای لغات و اصطلاحات لاتينى و هم در بیان و ادای معانى و 
مفاهيم؛ مختلف يافتم و اين اختلافات در پاره‌ای از موارد به حدی بود که صرف نظر كردن 
از آن و به تسامح و تساهل گذشتن را شرط دقت و انصاف نديدم. لذا در اينكونه موارد با 
بضاعت اندکی که داشتم با بهره‌گیری از اطلاع استادان فن به متن لاتینی مراجعه کردم و 
آنچه را به متن لاتينى نزديك می‌نمود و نیز با نظام فكرى اسپینوزا سازگار می‌آمد p,‏ 
و azil‏ را دور و ناسازگار یافتم رها کردم و گاهی هم برای آگاهی خواننده عبارات مختلف 
و نيز واژه‌های لاتینی را با برگردانهای گوناگون انگلیسی در ذیل صفحات آوردم تا خواننده 
خود داند و شاید معانى بهتر و دقیقتری از انها دریابد؛ و رمز ترجمه‌ها را به‌ترتیبی که در 
فوق نوشته شده ۰۸ 8 و ) قرار دادم. 

برای گز ینش واژه‌های فارسی به جای کلمات لاتینی درکتابهای اخلاق نیکوماخس ونفس 
تاليف ارسطو, ترجمة اسحق بن حنين» تهذیبالاخلان و تطهيرالاعران تألیف ابن مسكويه 
و اخلاق ناصری نوشتة خواجه نصیرالدین طوسی به کاوش و پژوهش پرداختم. اما توفیق 
کلی نیافتم. همجنانکه ارسطو أن دانای بزرگ يونان XM)‏ نيكوماخسء المقالةالثانية, 
فصل (Y‏ و نصیرالدین طوسی أن استاد بشر (اخلاق ناصرى. فصل چهارم از مقاصد) و 
خود اسپینوزا آن اندیشمند نکته‌دان و نکته‌سنج و زباندان و زبان‌فهم X)‏ بخش سوم 
تعريف» توضیح تعريف (Ye‏ در این‌گونه امور توفیق کلی نیافته‌اند. 

ا این همه تا آنجا که در توان داشتم شرط امانت نگه‌داشتم, معنی را فدای لفظ نکردم. 
از به‌کار بردن الفاظ مترادف احتراز جستم و به بهانة اينكه اين عبارت فارسی نیست. يا 
«حکمای ما این‌گونه اصطلاحات. و عبارات را به‌کار نمی‌برند» از کوشش برای ادای معانی 
و مقاصد مزلف سر باز نزدم. 

از خوانندة محترم تقاضا دارم در داوری شتاب نکند و تا همة ترجمه را ولو به‌احمال 
نخوانده و بررسی نکرده از اظهارنظر قطعی و نهایی خودداری فرماید و در عين حال از 
استادان حاذق, پژوهندگان وارد و مترحمان ماهر انتظار دارم كه از اشتباهات و لفزشهای 


عام 


نگارنده و نقص كار با نظر اغماض نگذرند وازهدايت وارشاد دريغ نفرمايند تا در چاپهای 
آينده مورد استفاده فو رد 

و از آنجا که آشنایی با خانواده. دين و مذهب. دوستان و دشمنان؛ موافقان و مخالفان 
يك فيلسوف و آگاهی از نحوة تربيت و تعليم و طرز تفکر مربّيان و معلمان و VAS y ES‏ 
Mr Es CRECEN, ETUR‏ درس و ها Pre mS‏ 
تأثير بسيار دارد که زندگی و اعمال و افعال یک فیلسوف برخلاف یک عالم تمثل و تمن 
انديشه و فلسفة اوست. به‌ویژه فیلسوف صادقی همچون اسپینوزا که به شهادت دوست 
و دشمن و موافق و مخالف پندارش با کردارش, قولش با عملش و بالاخره ظاهرش با 
باط يكن وده انیت و خلاضة آن گنه که اند ده وا گرم كرذه Sand]‏ لدا لازم ديدم 
كه صفحاتی به‌عنوان زندكينامة اسپینوزا که حاوی مطالب مدکور باشد بنویسم و در اول 
كتاب قرار «هم تا خوانندة علاقهمند پیش از مطالعة كتاب به خواندن أن بپردازد كه ER‏ 
Ata‏ و سودمند خواهد بود. 

در خاتمه به‌اقتضای حديث شریف «من لم يشكر المخلوق لم يشكر الخالق» بر خود 
فرض می دانم از همه عزیزانی که مرا در اين امر خير يارى فرموده‌اند تشکر کنم. به‌ویژه 
از آقایان دکتر پورجوادی سرپرست محترم مرکز نشر دانشگاهی که علاوه بر تشویق وسائل 
جاب أن را فراهم آوردنه و فكت اسان اوسن اساد نا ای واناه پان که دز 
فهم عبارات لاتینی و تطبیق ترجمه‌های انگلیسی با متن لاتینی از هيج نوع کمکی دريغ 
نورزیدند. و بالاخص از آقای اسماعیل سعادت ویراستار دقیق و عمیق که با صبر و حوصله 
و دقت و امعان نظر و خلوص نيت و حسن سلیقت این ترجمه را با Aum‏ فرانسوی 
abad‏ کر cay‏ تعمل آرروی که هذا موی bal‏ اننيد اس مورد اماد 
دانشجویان قرار كيرد و پژوهندگان را ب‌کار آيد و از ما همچون اثر ناجیزی در صفحة روزگار 
باقی بماند. والشلام. 
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مقدمة جاب دوم 
qoos‏ ۱۳۶۲ كن مه كناك e‏ ابا uu dd‏ دی در جد وار د 
اتتفارتافت هركو es]‏ ارسي رقع كان سیک فیط مره saei‏ مطالغة SUE‏ 
acis‏ فلس edes‏ تن شميعا abi‏ ساب و تا E‏ جات وهی 
برکت az p‏ و BAe‏ هموطنان به‌ویژه جوانان عزیز به مسائل فلسفی, که بهراستی شکوهمند 
و قابل تحسین و تقدیر است» کتاب کمیاب شد و مشتاقان و علاقه‌مندان خواستار تجدید 
كان cass]‏ تكائده شن از y t a‏ ری وی ر عن از il al‏ 
اصلاح بعضی از عبارات و افزودن نکاتی چند. کتاب را آمادة جاب کردم. خوشبختانه در 
TERCER CC UR E T‏ انارو كار ان تجوت 
بزرگ عنایت ورزیدند. که من جهت قدرشناسی از زحمات ایشان و نیز برای آگاه ساختن 
علاقه‌مندان به مطالعة کتابهای فلسفی لازم ديدم به معرّفى أن بزرگان بپردازم. نخست 
فاضل محترم و مترجم توانا جناب آقای اسماعيل ENR‏ ترجمة کتاب رساله در اصلاح 
فاهمه اسبينوزا همت گماشت. همان طو ركه انتظار می رفت كتاب را با نثری پخته و سنجيده 
پا oaa‏ ا D scala‏ اناده انيت 

آقای دكتر محمد حسن لطفى مترجم عميق و دقيق؛ كه عمر يربركت خود را در فن 
ترجمة آثار فلسفى گذرانیده است» قسمت اسبينوزاى كتاب فيلسوفان بزرگ كارل ياسيرس 
را کارسی dali So‏ که كرادت و ius‏ مطالمه a‏ آفای دک Ses ausu ds‏ 
بخش اسپینوزای تاريح فلسفه فردريك كايلستون را ترجمه کرد كه برای اطلاع اجمالى از 
اصول فلسفة اسيينوزا سودمند است. 

اين حانب نیز علاوه بر تدریس فلسفة اسپینوزا در دوره‌های کارشناسی, کارشناسی 
ارشد و دکتری فلسفه دانشگاه تهران (دانشکدة ادبیات و علوم انسانی) «مقاله‌ای تحقیقی 
انتقادی. دربارة مفاهیم و مسائل اخلاقی در فلسفة اسپینوزا» و مقالهاى دیگر تحت عنوان 
«نظام حالتی در فلسفة اسپینوزا» نوشتم که به‌زودی در مجلۀ دانشکدة ادبیات و علوم انسانی 
دانشگاه تهران جاب خواهد شد. کتاب شرح اصول ذلسفى دکارت, تفکرات مابعدالطبیعی, 


يه 


و رساله مختصره او را هم ترجمه ploa S‏ كه آماده جاب است. بر خود فرض مىدانم كه 
از تمام عزيزانى كه مرا در جاب مجدّد اين كتاب يارى كردند تشكر کنم. مخصوصاً از 
آقايان دكتر نصرالله پورجوادی مدير محترم مركز نشر دانشگاهی و فاضل محترم جناب 
اسماعيل سعادت و جوان جذی و پرکار أقاى مسعود رژدام که با بردبارى و حوصله به کار 
نسخه‌پردازی کتاب اهتمام ورز یدند. 

در پایان از قادر منان مسئلت دارم كه اين کمترین را بیش از پیش موفق گرداند تا اين 


روزهای واپسین عمر خود را در نشر فرهنگ و معارف بشری بگذرانم. 


أمين يا رب العالمین 
تهران. مهر ۱۳۷۶ 
ربیع الثانی ۱۴۱۸ 
دکتر محسن جهانگیری 
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مقدمة مترجم 


يا بايد اسپینوزایی باشی و یا فرگز فیلسوف نباتتی 


مگل 


باروح بندیکت اسپینوزا" در ۲۴ نوامبر ۱۶۳۲ مبلادی در کشور هلند در شهر آمستردام در 
تک کا ادوس اس کی اوی نارای Lad‏ ی 0( Uis alea su‏ 
كبا نارون osa blado e ds‏ انا وان ردت كد ور اده 
بذان اشاره خواهد شد نامش را به بنديكت كه مرادف لاتینی باروح عبرى است تغيير داد 
ويس از آن در نوشته‌ها و نامههايش همواره از خود با نام بنديكت نام برد. 

دوران كودكى و نوجوانى را در رفاه و أسايش گذرانید. با آداب دينى تربيت يافت و از 
امکانات تر بيتى خوبی برخوردار شد. در مدرسه عبرانی آمستردام يدنام يشيباه آدر محضر 
مدرسان و معلمان نامدارى همجون منسح‌ین امامل هدرس وارد وهار 30$" و ساول 
مورتريا" تلمود* شناس عصر به تحصيل obj‏ عبرى و دروس دينى همّت گماشت و در 
فراكيرى زبان و دروس مذكور بهزودى تا آن حد ييشرفت کرد كه در سنين جوانى به خوبى 
از عهدة خواندن و فهمیدن کتب معتبر عبری برآمد. به تأتل در متن ورات و رموز و اسرار 
نلمود همت گماشت و در فرهنگ عرفانی کابالا و تاريخ و سرگذشت قومش به کاوش و 
پژوهش پرداخت. اطلاعات و معلوماتی عمیق و وسیم به‌دست آورد. ولی روح کنجکاوش 
ارضا نشد و آن مقولات و معلومات را در تبيين و توجیه مسائل دینی نارسا یافت." 

از اينرو بر آن شد که زبان لاتینی بیاموزد تا بدین وسیله با دنیای دیگری از علم و 


1. Baruch Benedict. Spinoza 2. Marraus 3. Sephardic 


4. Yeslibah. Leon Roth, “Jewish Thought in the Modern World" (The Legacy of 


Isracl, p. 366). 


(Ves Y-APOV) فيلسوف و متكلم يهودى‎ Manassel Beu Israel ۵ 
با قتاله فرهنگ عرفانى يهود.‎ Cabala با‎ Cabbala ۶ 
7. Saul Levi Morteria 
تنمود به‌معنی تعليم از کب دبنی معروف بهود.‎ ۸ 
9. Will Durant, The Story of Philosophy, p. 149 & The Story of Conlization, part 8, 


chap. 22, p. 620 


ejl 





فرهنگ أشنا شود. برای اين منظور به مدرسة فرانسيس فان‌دن‌انده ٠١‏ طبيب و اديب و 
عالم و ساتس هلندى و ملحد معروف زمان رفت و در محضر اين استاد جامع و ذوفنون 
علاوه بر زبان لاتينى طب و رياضيات و علوم و فنون دیگر آموخت و از حکمت مدرسی, 
به‌ویژه حكمت توماس آکویناس و از فلسفة دكارت و بيكن و هابز آگاهی يافت و از الحاد 
و افکار ضددینی استاد نيز مطلع و احیانا متأثر گردید. طبق نظر دکتر لند"" در تعلیم به 
مقام فقاو acr s sio‏ و به روايتى هم عاقق rs Ds‏ اريام MN uus‏ 
اسپینوزا به‌واسطة مراوده با فان‌دن‌انده با افکار برونو** (۱۵۴۸-۱۶۰۰) متفگر 
تخت کاخ و زندیق متهون SUE T‏ 9 نيز أشنا تک رف و یارآ به مطالعه برداخت و از وی 
جيزها آموخت که بلاشک در ابداع نظام فلستفیسن:مودر. افتاف: 
اسپینوزا به‌احتمال قوی از افکار ضددینی ESS‏ هم که مانند وی عقل‌گرای محض 
ووو کی ges‏ اوی يبنجا لف ون Es‏ وها کی bol‏ عو دی ا و y e‏ 
شده بود V laa‏ و gba‏ شد. 
مقضود اینکه تفكرات و امات فلسفی و اشنا با فاسفه‌ها و اندیشه‌های خد دی 
در اسپینوزا موثر افتاد و به‌تدریج jl‏ زفت و امد خرو به كيه کاسست واعانا a‏ جتان 
امه به زندقه ويراكندن اندیشه‌های آلوده به هرطقه پرداخت. اولیای کنیسه از افکار و اقوال 
ضددینی وى آگاه شدند و به تطميع و تهدیدش پرداختند, اما نه تطميع و نه تهدید. هيجيك 
موثر نیفتاد. زيرا او در آنچه مىانديشيد و می‌گفت قاطع و استوار می‌بود. بهناجار در سال 
۶ وى را به محکمه کشاندند و به محاکمه‌اش برداختند و محکومش کردند و کافرش 
پنداشتند و لعنتنامه‌ای بسیار غلیظ و شدید كه در نوع خود کم‌نظیر است برایش نوشتند و 
iss‏ در حضور عدة کثیری خواندند و بدین ترتیب از جامعة يهود طردش كردند. ١*‏ 
L0. Francis van den Ende.‏ 
Dr. Land ١‏ تاشر آثار اسيينوزا در لاهه. در سالهاى 2318857 ۱۸۸۳ ر ۰۱۸۹۵ 
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p.388.‏ 
l4. Giordano Bruno‏ 
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اما او اين تكفير و لعن و طرد را به جيزى نگرفت و در برابر ol‏ هرگز از خود ضعفى 
نشان نداد. زيرا حكمتش ايجاب مىكرد كه: «در مقابل حوادث ولو هرقدر ناگوار باشد 
استقامت ورزد و به آنچه پیش آمده رضا دهد. خطاى خطاکاران و لغزش جاهلان را 
ببخشد و آنچه را بد و بدبختى می‌نماید به جيزى نكيرد زيرا همة امور طبق حكم سرمدى 
خداوند حریان مىيابد ودر نظام عالم cos‏ كود ندا oes lal uso‏ ار s aas‏ کی 
با خونسردی گفت: «اين مرا به هيج جيزى جز آنجه بايد انجام دهم وادار نمىكند. «T‏ 
در این وقت بود كه نامش را از pub‏ عبری به بنديكت لاتينى تغيير slo‏ و گویا بدين 
ترتيب خواست رابطة خود را بهكلى از جامعة يهود قطع كند. يس از دريافت خبر تكفير 
و محكوميت دانمی" "یا كمى بيش از آن يعنى در دورة تعليق و بلاتكليفى'" از آمستردام 
خارج و در قرية كوجك اورکرک "۲ واقع در جنوب آمستردام يا در بيرون شهر در جادة 
اوركرك در اطاقى كه در زير يك شيروانى واقع بود منزوى شد و براى امرار معاش به 
شغل عدسىتراشى كه أن را در جامعة بهود آموخته بود اشتغال ورزيد و از این راه اندک 
روزی حلالى به‌دست آورد و با جمعيّت خاطر و مناعت نفس به تفكرات و تأملات علمى 
aedis‏ و الف وتف يرداخت که هراس سار عالی رین موفقیت او ذرخرر 
ستايش و غبطه بود. در همین جا برای pls‏ از خود رسالة دفاعيّهاى obje‏ اسپانیایی 
نكاشت که مفقود شد در پایان سال ۱۶۶۰ يا آغاز سال ۱۶۶۱ ازاين مکان به قریه۲۶ 
با شهرک راینسبورگ"" نزدیک ad‏ رفت و در خانهاى محقر - که هنوز هم پابرجاست - 
و درکوجه‌ای باریک که اکنون يدنام اسپینوزا معروف است به خلوت نشست و به تحقیق و 
تصنیف همت گماشت و چنان سرگرم و مجذوب کارهای علمی و فلسفی شد. که گاهی 
مالي سرا كرون يك oleo‏ قتا كه E a‏ 
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در اين مكان علاوه بر تاليف و تصنيف كتب با برخی از علما و حكماى بزرگ عصرش. 
همجون نيكولاس استنو" " کالبدشناس نامدار و استاد تشريح دانشگاه كينهاك و هانری 
اولدنبورگ '" متکلم معروف و رحل سیاسی عصر و دیگران در مسائل عملی و فاسفی به 
مكاتيه پرداخت. 

در سال ۲۲۱۶۶۳ با ۲۳۱۶۶۴ یا ۲۱۶۶۵" به قصد دیدار دوستانش به شهر آمستردام 
رفت. اما اقامتش دراين شهر بسیا رکوتاه شد که از آنجا به‌زودی به قصد وربورگ*" دهکدة 
کوجکی نزدیک لاهه خارج eal eos s‏ کین فا ad:‏ دكاتو الاك 
علمی و فلستی مشغول شد و با عالمان و فیلسوفان معروف عصرش, همچون اولدنبورگ. 
دکتر جان باوميستر”” طبیب و فیلسوف مشهور و دکتر يوهان هوده" " طبیب و ریاضیدان 
معروف به مباحثه و مکاتبه پرداخت و شهرتی عظیم یافت. 

در سال ۱۶۷۰ به شهر لاهه رفت و تا پایان عمر در آنجا ماند. ظاهرا دوستیش با جان 
دویت"" سیاستمدار متنفذ و روشنفکر عصرش وی را بدانجا کشانید. 

دراين شهر نخست به خان مجلل بيوة وان‌ولدن؟" رفت و بعد به منزل محقر هندریک 
واندر سییک"" نقل مکان کرد و در قسمت فوقانی آن سکنی گزید و مثل گذشته زندگی 
فیلسوفانه پیش گرفت. در نهایت صرفه‌جویی و قناعت و مناعت نفس و جمعیّت خاطر 
روزگار گذرانید و به تفکرات و تاملات فلسفی پرداخت و به تألیف و تصنیف همت گماشت. 
بر شهرت و عظمت خود افزود و دوستان و باران فراوان يافت. با لایب‌نیتس فیلسوف و عالم 
نامدار عصرش دیدار کرد و با اولدنبورگ و به توسط وی با رابرت I Luo‏ (۱۶۲۷-۱۶۹۱) 
casae. is boats EE‏ سین اودش ر فرش o asl‏ غدة یری 
دورش گرد آمدند كه صحبتش را غنیمت می‌شمردند و نه‌تنها در مسائل علمی و فلسفی 
از افاضاتش بهره‌مند می‌شدند» بلکه در امور سیاسی و کشورداری نيز با وی به کنکاش 
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34. Will Durant, The Story of Philosophy, p. L51. 35. Voorburg 
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10. Hendrik Vander Spyck 41. Robert Boyle 


حهارده 


ca‏ ی توت كد او این‌گونه امور را هم خوب درک می‌کرد و نظرهای صاتب ازازم اهت 
خلاصه روزگار به‌آرامی می‌گذراند و ایام عمر قرين عزت و موفقیت می‌بود که ناگهان 
واقعة مهمی رح sls‏ سار ارام فیلسوف را به‌هم زد. واقعه از این قرار بود که در 
سال ۱۶۷۲ بادشاه فرانسه با سپاهی ehe‏ به هلند حمله کرد. ارتش ada‏ را شکست 
دادو وازد "oso‏ شد. مردم لاهه جان دويت یار مهربان و حامی اسپینوزا را مسوول 
x gassi)‏ و در بیستم اوت همان سال او را کشتند. پس از اين واقعه شاهزاده 
دوکنده"" فرمانده سياه فرانسه كه اسپینوزا را می‌شناخت و از مقام فضل و دانشش آگاه 
بود وى را به مقر فرماندهى خود در اوترخت دعوت كرد واو شايد به اين نيت خير 
كه برای صلح جارهاى بیندیشد - دعوت شاهزاده را پدیرفت و راهى اوترخت شد. ولى 
به‌علت غيبت طولانى شاهزاده از مقر فرماندهى ديدار حاصل نشد و او به خانة محقرش 
در لاهه بازگشت. بهدنبال اين واقعه شديداً مورد تهمت قرا ر كرفت و در شهر ييجيد كه او 
جاسوس فرانسه است. مردم يك روز هنكام غروب در برابر خانه‌اش ازدحام كردند و خانه 
واهل خانه را مورد خطر قرار دادند. ولى خطر به‌زودی رفع شدء زيرا مردم به حسن‌نیتش 
Ur a C‏ راو ا ان ا کی روي 
او پس از اين واقعه نیز تا يايان عمر در اين خانه زندگی كرد. در سال ۱۶۷۳ استادى 
کسی ,اة شكاء هید xS‏ سار رما دوف خی دی انا او سيان مووا 
as | able.‏ را شلد ت؛ زيرا دريافت که پذیرش این شغل رسمی ازاديكن رل جدود 
خواهدساخت. cul i3‏ ايام بيش از پیش به خلوت و عزلت گرایید. گاهی اتفاق می‌افتاد 
که ماهها از خانه بیرون نمی‌رفت و بيشتر اوقات خود را در تفکر و تأمل و تحقیق و تصنیف 
می‌کذرانید. با uel eus La‏ آمیرشن تسار دوستانه‌ای: داشت: بعدازظیرها وف که از 
مطالعه و تاليف خسته می‌شد با صاحبخانه و خانواده‌اش دربارة هر چیزی حتی امور 
سيار جزئی و پیش‌پاافتاده سخن می‌گفت. غالا بچه‌ها را پند می‌داد که به کلیسا بروند 
Hoffding, A History of Modern. Philosophy, vol. 1, p. 299 & A. Wolf, The Cor-‏ .42 
respondence of Spinoza, Introduction. p. 36, 46, 47, 51, 53, 55 & Letter Ut & Will‏ 
Durant, The Story of Civilization, part. 8, chap. 22, p. 630.‏ 
Uterecht 44. de Conde 45. Pollock, Spinoza, p. 36.‏ .43 
Will Durant, The Story of Cenlization, part 8. chap. 22. p. 631.‏ .46 
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و در اطاعت والدين خود باشند. زن صاحبخانه كه بانويى يارسا و سادهلوح بود روزی 
از اسپینوزا پرسید آيا دینش وى را رستگار خواهد کرد. او پاسح داد دینش دين خوبی 
alus dubie‏ شک و تردید روا دارد و در جستجوی دینی :بكر باشد. اگر راه پارسایی 
بيش كيرد البته رستگار خواهد بود.""او در نهايت خلوت و عزلت و آسایش و آرامش و 
نشاط علمى و زهد فلسفى در این خانه زندگانی گذراند تا اجل محتوم فرا رسيد و ساعت 
سه بعدازظهر روز يكشنيه سال ۱۶۷۷ در حالی‌که اهل خانه به كليسا رفته بودند وفقط 
دوست و طبیب معالجش ككتر مير*' و بهروايتى دكتر شولر" 'بر بالينش بود با مرض سل 
از دنيا رفت و به تعبير هگل فردیتش به جوهر واحد بازگشت. "* جنازه‌اش را در كليساى 
نو در جوار دوست مقتولش جان دویت به‌خاک سپردند. بر سر گورش از ييروان هر دين 
و مذهبی دیده می‌شدند. اکثر مردم هت از مرك وی اندوهگین شدند. زيرا مردم عادی 
برای سادگی و مهر بانيش وی را دوست می‌داشتند و حکیمان به‌خاطر حکمتش به وی 
احترام می‌گذاشتند و اتباع ادیان مختلف به‌واسطة بی‌غرضی و بی‌نظریش به وی ارج 
می‌نهادند. ۵ از آنجا که بهراستى فیلسوفانه زندگی کرده و از دنیا به چیزی جز به علم و 
حکمت دل نبسته بود از خود نه زن و نه فرزندی به یادگار گذاشت و نه مال و روتی. 
بنابر گزارش دقيق کولروس تمام ماترک او چهارصد فلورين و سیزده ينس فروخته شد که 
ملاحظه می‌شود به‌راستی زيبندة یک فیلسوف راستین است. از اين مبلغ» پس از کسر 
هزینه فروش سیصد و نود فلورین a)‏ يول کنونی oll‏ دوازده هزار و چهارصد ریال) و 
را داح هه ون اد اتکی cab‏ عاط luas‏ اضاد هرق بای عاد 
اما جنانکه در آینده خواهیم گفت. او کتب و رسالات ارزنده‌ای به‌جای گذاشت که نامش 
را برای هميشه در تاريخ فرهنگ بشری جاودانه ساخت. 
سعه دانش و کثرت اطلاعات. اسیینوزا تمام عمر حود اوقت فرهنک و دانشن کرد 
John Wild, Introduction to Spinoza Selections, p. 20.‏ .47 
Dr. Lewis Meyer. Will Durant, The Story of Philosophy, p. 162.‏ .48 
Dr. Hermann Schuller. Will Durant, The Story of Cunlization, part 8, chap. 22,‏ .19 
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و به جیزی جز علم و حکمت نينديشيد. زبانهاى گوناگون: عبری» qu‏ بونانی» هلندى, 
ايتاليايى: اسپانیایی. پرتغالی» آلمانی و فرانسه فراگرفت "* و در بعضی از آنها مهارت و 
خذاقت يافت. به زبان عبری, هلندی» اسپانیایی و بیشتر از همه به زبان لاتیتی کتاب و 
رساله نوشت. از برکت دانستن زبانهای متعدد در نظامهای مختلف فلسفی» در فرهنگ 
و تاريخ ملتها و دين و شریعت امتها به مطالعه و تحقیق پرداخت. از فلسفه‌های گذشته 
بهو بره فلسفه بهود و FNAC‏ مذ رسى و Ai ds‏ دكارت علم واطلاع وسيعى به دست Em‏ 
از شریعت موسی (ع) و از تعلیمات عیسی (ع) ترق آگاه شد. اما با Sd‏ از را 
فیلسوفان بزرگ مسلمان از قبیل فارابی و ابنسينا بهره‌ها برد نسبت به دين اسلام تا 
آخر عمرش بیگانه ماند و دربارة آن نظرهای نادرستی اظهار داشت» که متأسفانه ما را 
اکنون مجال اشاره به آن نیست. S‏ تأملات فلسفی و مطالعات کلامی وی را از تفکرات 
علمى باز نداشت که حنانکه كدق با برخی از عالمان بزرگ زمانش در زمینه‌های 
اما با اين همه هرگز به علم شهرت نیانت. lj‏ فلسفه‌اش علمش را تحت‌الشعاع قرار 
داد. 
اظهارنظرها. در حالی که اکثر معاصران و اخلاف اسپینوزا به اتفاق کلمه 
زهد فلسمی, شيوة Ty‏ و بی‌غرضی و بی‌نظری وی را ستوده و در وارستگی و 
آزادكيش داد سخن وادور e pego‏ هد و رت فلسفی و خر نکر یی 
آراء و اقوال كثير و متضادی اظهار داشته‌اند و هر واژه و اصطلاحی را که در فرهنگها 
به‌راستی شگنت‌آور و در عين حال حاکی از عمق انديشه و کثرت ابعاد فلسفة 
اوست. 
مثلاً عدهاى او را ضد دين يهود و شریعت موسى (p)‏ دانستهاند. جنانکه گذشت» شوراى 
Pollock, Spinoza, p. II.‏ .53 


۳ در رساله‌ای جداگانه که دربارة اسپینوزا در دست تأليف دارم در این خصوص به درازا سخن خواهم گفت. 
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كنيسة | مستردام از این عده بودند. بعضى هم أو را مومن به دين يهود پنداشته و نوشته‌اند 
كه: او بهودی بددنيا آمد. يهودى EE‏ کرد و ودی مرد هی آو را مه 
شناسانده‌اند "و عده‌ای دیگر مسیحی راستینش قلمداد کرده‌اند. نووالیس شاع کاتولیک 
آلمانی او را سرمست خدا خوانده, شلایرماخر از وی با عبارت اسپینوزای مقذس مکقر یاد 
eo a Ar dpt a 3¥‏ - ع یمه e|‏ 35 
es‏ هيوم ملحد همه جا رسوایش شناخته وشوينهاورماترياليست نااكاهش خوانده 
و برخى از ماترياليستهاى ماركسيست او را ماركس بدون ريش نامیده‌اند. ""عده‌ای او را 
كتيده روح و تاه‌کنندة اخلاق doles‏ ۳۱ ولتر او l,‏ مثال اعلاى فضيلت معرفى كرده 
b Slash eal‏ کر دا قا اد آنا Ba‏ او زا مکی فا ا خو اميك Pr‏ 
و بالآخره L‏ اینکه در مسائل اساسی فلسفه مخالف دکارت عده‌ای وى ر از زمرة 
TIS‏ هار dolus ssl‏ ناكفته نماند كه برخی هم او را از اوليا پنداشته‌اند؟" وگرگوری هم 
کتاب اخلاقش را حكايتى از عشق شديد عارفانه انگاشته است." خوانندة آگاه به‌خوبی 
مى داند كه براى حكومت و داورى در ميان اين همه اظهارنظرهای مخالف و gue‏ 
Ju‏ و حوصلة cab;‏ لازم است كه اکنون نه ما را مجال آن است و نه اين مقدمه 
را حوصلة ol‏ من در رسالة حداکانه‌ای که هنوز به حاب نرسیده به أن (uS‏ کرده‌ام 
و در اینجا به چند جمله زیر بسنده می‌کنم: او نه ضد شريعت موسى (ع) بوده و نه 
بهودی em‏ نه ضد مسحت بوده؛ و FM‏ مسیحی mr‏ به عارف به‌معنای متعارف 
لفظ 1829 و به ملحد و مادی به‌معتای متداول &l‏ نه ان و تباه‌کننده اخلاق wdy‏ و 
Gregory, Introduction to fhe Ethics (translated by Boyle), p. 5.‏ .55 
Will Durant, The Story of Cunlization, part 8, chap. 22. p. 655.‏ .56 
Will Durant, The Storty of Philosophy, p. 162.‏ .57 
Will Durant, The Story of Civilization, part 8, chap. 22, p. 656.‏ .58 
Pollock, Spinoza, p. 373.‏ .59 
Frederick M. Barnard "Spinozism" The Encyclopedia of Philosophy , vol. 7, p.‏ .60 
.543 
Hegel, The History of Philosophy, vol. 3, p. 279. 62. Pollock, Spinoza, p. 362.‏ .61 
Hegel, The History of Philosophy. vol. 3, p. 279.‏ .63 


65. Gregory, Introduction to the Ethics (trauslated by Boyle) p. T. 


صحده 





و نه بهودی بول‌دوست نژادپرست و بالاخره با اينكه تا حدی روش دکارتی را يسنديده 
و آن را کم و بیش در ساختن نظام داسفیش بدكار گرفته دکارتی به‌معنای متبادر لفظ 
هم نبوده است. زیرا در مسائل اساسی فلسفه پا وی به مخالفت برخاسته, از دکارتیان 
به بذی و کودنی نام برده است و احیانا دکارتیان هم از وی دوری جسته‌اند."" بلکه او 
اندیشمندی عمیق و خردمندی بزرگ و خلاصه فیلسوف عقل‌گرای محض بوده است 
كه فقل رادو a‏ قل غود را خلال ro Mena‏ داسف و يه aou]‏ كته و نوكته از Jj.‏ 
عقل و برهان رسيده است. بالاتر از آن بوده و يا حداقل خود را بالاتر از أن می‌دانسته 


است كه اند As‏ و عقیده‌اش l,‏ در حهارحوب نظام فكرى وعميدتى خاصى قرار دهد 


و پیرو محض جريانى ويا شخصى باشد بلکه بيش از هر جيز و هر كس تحت تاثير 
خردگرایی عصرش و دربند و عقال عقلش بوده است. آنچه را عقلش درست تشخيص 
داده پذیرفته ولو برخلاف دين موسی (E)‏ و عیسی (ع) باشد و آنچه را نادرست دانسته 
مردود شناخته ولو قائل به ol‏ ارسطو و دکارت باشد. و لذا خدایش با خدای ديكران. 
دینش با دين دیگران, اخلاقش با اخلاق دیگران و بالاخره فلسفه‌اش با فلسفة دیگران 
فرقها دارد. پس همان‌طور که دکتر لند اندرز داده بايد وی را اسپینوزا deat‏ نه چیز دیگر و 
پس از ol‏ دربارة عقیده و اندیشه‌اش به کاوش و پژوهش پرداخت و به حکومت و داوری 


$Y . ۸ 
Hu 


E‏ در اخلاف. انديشه و فلسفة او در زمان حیات ويس ازامركشن در سرزمینهای 
مختلف مورد توجه قرارگرفت و نظر نویسندگان و شاعران و متفكران بزرگی را اعم از موافق 
و مخالف به خود مشغول داشت و بدين ترتيب حركتى عظيم به‌وجود آورد و به‌دنبال أن در 
زمینه‌های مختلف فلسفى و ادبی افكار جديدى ييدا شد و مقالات ورسالات كثيرى نگارش 
يافت و بالاخره همچنانکه آور Pho‏ توجه داده است افكار دو قرن را تغذيه کرد."" با اینکه 
درکشورش هلند در طی نسلی مورد نفرت قرارگرفت و متکلمان بهودی و مسیحی و احیانا 
عده‌ای از عالمان علوم طبیعی در رد و مذمتش به نگارش رسالات و مقالاتی پرداختند "۲ 
و تا آنجا که توانستند از وی به زشتی و بدی نام بردند و نفرت عامه را عليهوى برانگیختند 

66. Letters 2, 43, 68. 


67. R.ILM. Elwes, Introduction to the Chef Works of Spinoza, p. 31. 
68. Auerbach 69. Pollock, Spinoza. p. 348. TO. Ibid, p. 350. 


نوزده 


x ۰ T : s: a ^ YA é. -‏ 
وی جتان ياد می‌کردند که از سگ Mis‏ اما حندی كدت که فلسفه‌اش مورد توحه 
و تحسین عده‌ای از متفکران عارف‌مآب هلندی قرار گرفت که افکارش را بذیرفتند و به 
نا شش پرداختند ودرتقريرو تحريرافكار عرفانى 3 از او بهره‌ها بردند و به‌نام عارفان 

= YT - ۰ ۳ ۰ مه‎ ۰ y ^ آ۰‎ - ^ ۰ ^ ^ EE 
E | aos تمیسم ؟۲ معروف‎ zla 4 طر یقتش‎ 
را بر کتاب مقدس به‌عنوان حر بهاى عليه کلیسا به‌کار بردند و افکار و عقاید طبیعت‌گرایانه‌اش‎ 
Jb e تیا تفای ,فرك فى شا کت‎ E De اوا‎ 
YY.. ۳ 5 C ESO mE ^ YF vla x 
حيرت شدند. ' در این کشور در فرں بوزدهم يك حوزة نقد فلسفی كه ويكتور كوزن‎ 
دكارت ناب ويا فلسقة‎ Rs زاس ان قار داشت بدا شد که از‎ 9s ) ۱۷۳۹۲۰ VARY) 
توجه قرار كرفت و متفكران فرانسوی دربارة أن به كاوش و پژوهش و امعان‌نظر پرداختند و‎ 
? ۷۹ YAp an us . €. é 8 0 
از ان تعبيرها و تفسيرهاى كوناكون كردند. زوفروا”” و اميل' ' كه هر دو از پیروان كوزن بودند‎ 
اظهار داشتند.‎ 
انان نوشت که نبوع فلسفة اسپینوزایی در ذهن فرانسوى يديرفته نشده است. توحه ژوفروا‎ 
زبان فرانسه باعث شد که شناخت وآكاهى انديشمندان و فر متك دوستان فرانسوى نسبت‎ 
به فلسفة أو بالا رود و در نتيجه پاره‌ای از تصورات غلط و نادرست از اذهان زدوده شود و‎ 
Af ۸۳ ۱ OAT p ا كم‎ Gears Aid - [€ 4. ERU : 
D فیلسوفان و نويسندكان و مورخان بزركى از قبيل تن " و فلوير'* و رنان " و ادکارکینه‎ 
71. Lessing, Gohtthold Ephraim 72. Will Durant, The Story of Philosophy, p. 196. 
13. Pontian van Hattem 74. Hattemism 15. Pollock, Spinoza, p. 352 
76. Will Durant, The Story of Ciilzation, part 8, chap. 22, p. 656. 


TT. Victor Cousin TR. Theodore Jouffroy 79. Edmond Emile 80. Paul Janet 


81. Hippolyte Taine 82. Gustave Flaubert 83. Ernest Renan 84. Edgar Quinet 
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أثارش رواورند و به تشر افكارش بپردازند. 


در آلمان هم بر اثر نهضت روشنفکری و عقل‌گرایی فلسفه و افكار اسبينوزا مورد توجه 
قرار گرفت. عده‌ای از اندیشمندان و نویسندگان آلمانی در فلسفة وحدت او یک تفسیر عمیق 
دینی و یک تحلیل دقیق فلسفی از جهان یافتند كه با اصول و حقایق دینی تضاد کمتری 
دارد. لذا به مطالعذ آثارش مشغول شدند و افکارش را عفتنا مورد امعان‌نظر قرار دادند و بة 
cepa ls‏ سا وه اش acsi‏ یی ار ایور را dle sy‏ و 
فهمید و افکارش را جذب کرد و آنها را در نوشته‌هایش بهکار برد و تأکید کرد كه جز فاسفة 
اسپینوزا فلسفه‌ای وجود ندارد. گوته*" به اسپینوزا همچون رهبری فصیح و صریح و زنده 
نكر يست و پس از خواندن کتاب اخلاقش به وی ایمان آورد و انديشة اسپینوزایی را در نظم 
و نثرش نمايان ساخت. شلايرماخر به جد به مطالعة فلسفة أو پرداخت و با عنوان m‏ 
Af‏ گرزمیش داشت. "ela‏ نغزترین توش ها و سرودهایش را مخصوص وی گردانید. 
Ll‏ کانت, با اینکه ممکن است در آثار وی اخيانا خطوظ فکری اسپیتوزایی یافت» ولی او 
فلسفة اسپینوزا را هرگز جدی نگرفت و تا آخر عمر نسبت به أن بیگانه ماند. برخلاف او 
اخلاف بلافصلش فيشته (فیخته) I‏ شلینگ"" و هگل به فلسفة اسپینوزا توجه شایسته 
ias‏ به‌ویژه توحه هگل به فلسفة او بسیار شدید و عمیق شد تا جایی که اين عبارت 
باشکوه و پرمعنی را درباره‌اش نگاشت که «یا باید اسپینوزایی باشی و یا هرگز فیلسوف 

نباشی ”*») یعنی که برای فیلسوف شدن مطالعة فلسفه اسپینوزا بایسته است. 
در انگلستان تا پایان ترن هجدهم او را از راه شایعه می‌شناختند و اغلب به کفر و 
الحادش نظر می‌دادند و E‏ ماد كشن اه روخ اما در غار فزن نوزدهم که 
اندیشه‌های آلمانی خود را در قالب ادبیات انگلیسی نمایان می‌ساخت. انديشه و فلسفة 
Alphonse de Lamartine — 86. Jules Michelet 87. Georges Sand‏ .85 

Goethe ۸‏ شاعر عالم آلمانى. 
Heinrich Heine ٩‏ بزرگترین شاعر غزلسرای آلمان. 

90. Johann Gottlieb Fichte — 91. Friedrich Wilhelm Joseph vou Schelling 
92. Fredrick M. Barnard "Spinozism] The Encyclopedia of Philosophy, vol. T, p »12 


& Pollock, Spinoza, p. 372-4. 
93. Hegel, The History of Philosophy. vol. 3. p. 283 


بيست و یک 








اسو که در SUIT‏ اخبا aat‏ .وبا انديشتة آلمانن درآمیخته نود به کشور آنکلیتتان 
رس ت نبد ادب داو ی أن ia‏ اجا ا ات تدان 
آنشت: EM‏ ایس e‏ نه نمی رن 558 
he; 1‏ وعملش ستايشها كرد bs‏ کول عل انسانى ا وردزورت ا pus‏ 
A a .d- - 5 ۰ ۰‏ م "- à ۶ s‏ ۹ 
٩ ۸ t-‏ ۰ ^ ۰ ^ 
تسل rue‏ وكيك شاغران و تست وا PT‏ ذكر نامشان به درازا م ىكشد 
هامفری ديوى دربارة فلسفة او كتابى به‌رشته تحرير دراورد وشلى به ترحمة كتاب الهيات 
eiiis.‏ اممو مني jS‏ 
فلسفة اسپینوزا در اوايل قرن نوزدهم به روسيه نيز رسيد و مورد توجه قرار گرفت. á‏ 
متفکران و نویسندگان روسی پیش از انقلاب بلشویکی نسبت به وی - شاید به اين حهت 
که در Sl‏ اصول الحادی و ضددینی بیدا می‌شد - منقی و انتقادی بود. اما متفعران و 
ند دان يس از انقلاب Tu‏ ماتریالیستهای مارکسیست فلسفة او را به اين حهت که 
ری او اضر لش را با آفگار y ees‏ الخادی کرد anat Lo‏ سردن oe b‏ ارا 
به نيكى ياد كرد. انگلس VT‏ فلسفة او را بالاترين افتخار فلسفة زمان خواند. پلخانف ۱۳ 
متفكر انقلابى 2 نظريّهيرداز پرجسته مارکسیست ريشه ماتریالیسم دیالکتیک را در فلسقة 
m‏ ۱۰۴ 
اسپینوزا يس از كدشت دو قرن از مرکش دوباره در هلند مورد توجه قرار گرفت. 
Samuel Tavlor Coleridge 95. Wiliam Wordsworth 96. Humphry Davy‏ .94 
Percy Bysshe Shelley 98. Leslie Stephen 99. Pollock, Spinoza, p. 372-378.‏ .97 
Frederick M. Barnard "Spiuozism" The Encyclopedia of Philosophy, vol f, p.‏ .100 
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101. Karl Marx — 102. Frederick Engels — 103. Plekhanov, Gerogi Valentinovich 
104. Ibid, p. 543 & A Dictionary of Philosophy (translated from Russian) p. 352-129. 


دكتر وان ولدن ساب قالذكر اولين ناشر رسال مختصره در توجه دادن هموطنانش به وى 
نقش عمده‌ای ایفا كرد. دیگر فرهنگ‌دوستان و معارف‌خواهان نيز از وى پیروی كردند و 
ياريش دادند. در سال ۱۸۷۷ در سالروز T3‏ برای برپا كردن مجتمه‌اش در لاهه 
شهری که اواخر عمرش را در آنجا گذرانیده بود از همة کشورها از ارباب فضل و ادب 
دعوتی به‌عمل آمد و مجلس باشکوهی برپا گردید. پروفسور alo‏ درباره‌اش سخنرانی 
کرد و درحة ارادت خود را با اين جملات باشکوه و پرمعنی اظهار داشت: «خوار و زبون 
باد کسی كه هنكام عبور از اینجا به اين قيافة نجیب و متفکر ناسزا بگوید. سزای چنین 
کسی حهل و قصور او از ادراک الوهیّت است که سزای همه حاهلان است. اين مرد 
از روی این تخته‌سنگ خود به تمام مردم راه سعادت نشان می‌دهد و هر که از اين راه 
برود به آن خواهد رسید. سیاحان متفکر که در سالهای آینده از اینجا خواهند گذشت در 
SS‏ رد AUS qal abge‏ خی برش مظهر Tae‏ در E Inn]‏ اس وکر 
وان ولوتن هم راجع به فلسفة او خطابه‌ای ايراد کرد که با توضیحات و انتقاداتی به طبع 
ل 
كتب و رسالات. اسپینوزا بيش از تكفير شدن جيزى ننوشت. اما يس از تكفير و 
رانده‌شدنش از جامعة يهود تا يايان عمر به تأليف و تصنيف پرداخت و آثاری به‌وجود 
آورد كه برخى از آنها حائز اهميت بسيار و در نوع خود كم نظير است. من سيزده اثر از 
او ا اوی را ee‏ راو اطالة کلام atas s dies‏ هن ی ار اس كد 
مقر كناك ابش دی اذكه E‏ قدي انیا سا 
eS e dos d‏ یافه ا al comas auis‏ کشت 
as‏ کے درک که د که ab a Bess]‏ ان ار 
dice p tus‏ دقام ]و c ET boe close‏ ورن od‏ رات 
شد و aS jl‏ وکیف آن اطلاعى به‌دست نیامد. اما همجنانكه بل" "۲ و U^ SJ,‏ نوشته‌اند 
و او خود در رساله الهیات و سیاست تصریح کرده" ٠"‏ است» رسالة مذکور دورنمای برخی 
از مخ بات رال الميات و ماس aul‏ 
Pollock, Spinoza, p. 379. 106. Apologia (Apology)‏ .105 


107. Pierre Bayle (1647-1706) Colerus, Spinoza, p. 399. 
108. Pollock, Spinoza, p. 19. 109. "Theologico- Political Treatise, chap J p.139. 


c‏ و سه 








۲ واه eye‏ این رسال تسخن كار اللي اوبتت که درن الي V‏ 


احتمالا مان سالهای ۱۶۵۸ و ۱۱۳۱۶۶۰ ویا درسال ۱۳۱۶۶۲ نوشته است: دربار: 
oa‏ خی آن MOT os‏ يوان عدي وله sh‏ ولو 777 sinas‏ 
ا 


۳. رساله در اصلاح فاهمه يا بهبود عقل cul:‏ رساله را از سال ۱۶۶۰ آغاز کرده 
به‌روایتی تا سال ۱۶۶۵ ۲ و به‌روایتی دیگر تمام عمرش را به نوشن آن اشتفال داشته۱۱۸ 
ولی بالاخره ناتمام گذاشته است. 

5 شرح اصول فلسفة دکارت*"۱: ظاهرا در سال ۱۶۶۲ و ۱۶۶۳ در ایام اقامتش در 
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به هنكام مسافرتش به امستردام أن را به دوستان دكارتيش نشان داده و مورد بسند أنها 
واقع شده است. دوستانش از وى تقاضا كردهاند كه بخش اول كتاب مذكور را نيز به 
همان صورت تحرير كند. اسپینوزا اين تقاضا را پدیرفته و در ظرف دو هفته كار را به يايان 
ula‏ شرط که یکی از دوستانش زنان کات را aS‏ ریا وى بوده اصلاح كند و بران 
مقدمه‌ای نیز بیفزاید و توضیح دهد که مولف با همة اصول و عقاید دکارت که در کتاب 
L10. Korte Verhandeling van God de Mensch en des zelfs Welstand (Short Treatise‏ 
on God, Man and his Well-being).‏ 
Goseph Ratner. The Philosophy of Spinoza, p. 18.‏ ۱۱۱۰ 
Jaspers, *prnoza. p. 1.‏ .112 
Will Durant, The Story of Civilization, part 8, chap. 22, p. 623.‏ .113 
LL4. Dr. van Vloten 115. Will Durant, The Story of Philosophy, p. 158.‏ 
Trartatus de Intellectus Emendalione (Treatise on the Correction of the Under-‏ .116 
on the Improvement of the Understanding).‏ يا standing‏ 
Will Durant, The Story of Philosophy, p. 154.‏ .117 

۸ فلاسف بزرگ. تأليف آندره كرسون. ترجمة كاظم عمادی ج ۰۳ ص AY‏ 

۱۱۵۰ رام‎ Descartes Principiorum Philosophiae. 


Casearius .\Ye‏ (۱۶۴۲-۱۶۷۷) از شاگردان مدرسه وان دن‌آنده است 


بيست و جهار 


آمده است موافق نيست. اين مهم را دكتر مير به عهده گرفته و انجام داده است.""" دكتر 
Mr!‏ دوست صمیمی دکتر مير هم شعری در مدح کتاب سروده و در دیباجه أورده 
است. بالاخره كتاب تحت عنوان شرح اصول فلسفى دكارت با روش هندسی با ذيلى يدنام 
«تفکرات مابعدالطبیعی» در سال ۱۶۶۳ به طیع تش" وات كانه کتابی است که در 
زمان حیاتش pla‏ وی به طبع رسیده است. 
ناريال پات نانيك شیور در سال MPEG‏ 055 4-0 اليش ان 
als cult‏ انيف و کنات دوجت os eoi oso abl‏ سال Nes‏ يدون دكر تام 
ملك انتشار یافته است. موضوع کاب نقادی کتاب a‏ است و در نوع خود بی‌نظیر 
است. در اين کتاب با عقايد uu‏ بهودیان و مسیحیان به مخالفت برخاسته و بر آنها 
ا ناوات ميم :وار e asas Eo‏ تارفن از طرت أولناق دين نورد اهاد 
قرا كرفت و از سوی مقامات دولتی از کتب ممنوعه شناخته شد و از فروش أن جلوگیری 
به‌عمل آمد. خوانندگان صفحات اول کتاب را که متضمن عنوان ol‏ بود عوض می‌کردند و 
pba‏ رساله‌ای در طب يا داستان تاریخی دست به دست می‌گردانیدند.۲۹ کتابهای کثیری 
در رد أن نوشته شده است. اسپینوزا هم بیکار ننشسته و به کتب رد پاسخ داده است. 
۶ نامه‌ه*۲۳: مطابق تحقیق ولف" در سال ۱٩۲۷‏ مجموعه نامه‌هایی که ميان 
اسپینوزا و دوستان و آشنایانش رد و بدل شده هشتاد و جهار نامه است که بعضی به زبان 
لاثينى و بعضی دیگر به زبان هلندی نگارش یافته است. نگارش آنها روز ۱۶ اگوست 
۱ آغاز شده و در سال ۱۶۷۶ که ماه و روزش معلوم نشده پایان يافته است. اين 
امه‌ها نامه‌های معمولی نیست. بلکه هر نامه‌ای در واقع AIL.)‏ کوتاهی است حاوی مسائل 
فلسفى و علمی متداول عصر او در اين نامه‌ها افکار علمی و فلسفی خود را بسیار ساده 
و روشن و در عين حال با دقت و صداقت بیان کرده است. با اينكه در خصوص آنها 
سخن بسیار است برای احتراز از اطالة کلام سخن خود را با عبارت گوته پایان می‌دهم که 
Pollock, Spoza, p. 29. 122. Johan Bouwmeester‏ .121 
A. Wolf, Introduction to the Correspondence of Spinoza, p. 51.‏ .123 
L24. Tractatus Theoloqico- Politicus ( Theologica- Political Threatise].‏ 


H25. Will Durant, fhe Story of Philosophy, p. L58, 


126. Epistolae ( Letters) ۱7, Vv. Wolf 


بیست و بنج 


۱۲۸ بخواند».‎ ae ER و‎ 

Sell. تیه فراعملا ,سای فلس‎ lcu Pesca 
امن زا‎ cus ات اما اما‎ ue l عدر کرد چ لته‎ ert أخرين‎ o3 کف‎ 
re نداده و در بازده فصل ناتمام ماه‎ 


مم كتاب SC Se‏ در انث کات L‏ دقفت و مهارت T‏ اصول نخامهای فلسفی 
قديم و جديد با هم تركيب يافته و احيانا با برخى از ره‌آوردهای علم جديد درهم آميخته و 


با روش هندسى به‌صورتی بديع و با نظامى منسجم و معقول بیان شده و E)‏ استنتاج 
نتایج اخلاقى و مذهبی را که هدف نهایی و غايةالغايات اين كتاب است فراهم أورده است. 
اين کتاب بلاشک مهمترین و عمیقترین و پرمحتوی‌ترین اثر اسپینوزا و به‌راستی از امَّهات 
کتب فلسفی غرب است. که حاصل عمر و حاوی jer‏ اندیشهای فاسفی و حامل 
ييامها و شارتهای معنوی و به گفتة کولر یج شاعر نامدا : «انحیل» اوست T‏ 


كه هرجه در طول زندگیش انديشيده و يافته به‌صورت پیامی معنوی برای بشریت در آن 
كاكيه السك 


eel‏ رسال VER Y‏ دوكر تکار ]ابن V sb SES‏ و رال ۶۶۴ ور 
S‏ أن را آغاز کرده و پیوسته روى أن كار كرده است. در سال ۱۶۶۵ در ور بورق 
به تتمیمش برداخته كه تمام نشده است» ولى بالاخره در پایان سال ۱۶۷۴ يا سال ۱۶۷۵ 
در لاهه به اتمام ol‏ توفیق يافته | ست.*"' نسخه‌های uas‏ کتاب اخلاق هم پیش از انمام 


128. A. Wolf. Introduction to the Correspondence of Spinoza, p. 24. 

129. Tractatus Politicus 130. Pollock, Spinoza, Introduction, p. 8. 

13k. Ethica Ordine geoimetrico demonstrata 132. Pollock, Spinoza, p. 375. 
133. Hoffdinpg, A History of Modern Philosophy, vol. 1, p. 297. 

134. Will Durant, The Story of Civilization, part. 8, chap. 22, p. 635. 


(The Story of Philosophy, p, 157.) و«ويل دورانت»‎ (Spinoza, p. 7) طبق نوشته «یاسپرس»‎ ۵ 

کتاب اخلاق در سال ۱۶۶۵ پایان یافته است. «زوزف رانتر» می‌نویسد: تا سال ۱۶۶۵ تقریبا جهاربنجم ol‏ نوشنه 
شده بوده است. 

(Joseph Ratner, The Philosophy of Spinoza, Introduction, p. 18) 

از مقدمة (p. 15-16) John Wild‏ بر ترجمة كتاب اخلاق برمی‌آید كه اسپینوزا تا سال ۱۶۷۳ به نوشتن كتاب 


سم 


وه 


و هم پس از ol‏ در ob»‏ پیروان و دوستانش دست‌به‌دست می‌گشته و آنها با شور وشوق 
به مطالعف آن برداخته و احیانا در مشکلات آن از وی توضیحاتی می‌خواسته‌اند و همین 
سیب شده که اسپینوزا مکررا توضیحاتی بر آن افزوده است. در سال ۱۶۷۵ برای طبع كنات 
به آمستردام e al ato;‏ تفه انش دی ابر تصوطن یه دوست خود اولد (eS‏ 
سابق‌الذکر جنین می‌نوسد: «در همان وقت که نامة مورخ ۲۲ ay‏ تو را دریافت کردم 
عازم آمستردام بودم تا کتابی را که دربارة آن با تو مکاتبه کرده‌ام به طبع برسانم. وقتی 
دست‌اندرکار بودم همه جا شایعه پیچید كه من در کتابم که دربارة خدا و زیرچاپ است 
کوشیده‌ام نشان دهم که خدایی وحود ندارد. عدة کثیری اين شایعه را باو ركردند. لدا عده‌ای 
از متکلمان (شايد سازندگان اين شایعه) فرصت را غنیمت شمردند و از من پیش امير و 
قضات شهر شکایتها بردند. به‌علاوه از آنجا که باور مردم بر این بود که دکارتیهای کودن به 
نفع من کار می‌کنند و آنها هم برای أينكه خود را از این سوءظن رها سازند پیوسته از عقاید 
و نوشته‌های من عیبجویی مىكردند واكنون هم می‌کنند و لدا هنگامی كه اين خبر را و نيز 
اين را که متالهان همه‌حا عليه من دسیسه می‌کنند از اشخاص مورد اعتمادی شنیدم طبع 
کتاب را که برای آن آماده شده بودم به تعویق انداختم. تا بینم وضع ca aes‏ شود ۱۳۳ 
خللاصه همان طور که نوشته بود طبع آن را به تعویق انداخت و به نگارش رسالة دیگری 
اس از اما داعت يك E‏ یی انك SCR‏ 
اخلاق را نخست مانند My‏ مختصره در سه بخش تحت عناوين دربارة خداء دربارة نفس 
ناطقه و دربارة سعادت عالی انسانی ۱۳۲ که دقیتا همان عناوین کتاب لكلاق نیکوماخس 
ارسطوست طرح کرد. به اين صورت که بخشهای سوم و جهارم و ea‏ فعلى را در یک 
بخش كرد آورد. اما كتاب در نهايت در ينج بخش تمامت يافت و در سال ۱۴۷۷ يعنى 
سال مرگش به طبع Is‏ و غوغایی عظیم برپا کرد. نه‌تنها متکلمین و عالمان دين به 
رد و انتقادش پرداختند بلکه كسان دیگر نیز بر أن رد و نقض نوشتند. 
e‏ داننته است. آندره کرسون e p‏ يد (قلاسفه بزرگ, ترحمه کاظم عمادی. ح ۰۴ صن e» (Y‏ در 
ual alf y ul ۵‏ کرد». با توجه به و و امارا من y al‏ را مرجح دانسم 


1:16 Letter bS. lT De Deo, Aura rationali: Sumina bonunis سام ا تللب]‎ 


E38. Will Durant, Fhe Story of Philosophy. p. 155 








دكتر لامبرت وان ولت‌هویسن" T‏ پس از نشر آثار او در سال مرگش, كتابى تحت عنوان 
دين طبیعی و سرحشمه اخلاق نوشت و در آن كتاب اخلاق را مورد انتقاد قرار داد. ۱۳ 
ویلم وان بلین‌برگ۲ ۳" نیز در سال ۱۶۸۲ رساله‌ای در رد کاب اخلاق انتشار VT ala‏ 
حرا اين رساله را اخلاق نامیده است؟ همان‌طور که ولفسن توحه داده نامهایی که 
اسپینوزا برای آثارش برگزیده است توصیفی است. يعنى که توصیف محتویات آنهاست و 
اسم با مستا مناسبت دارد. با توحه به اين امر اين سؤال پیش می‌آید که اسم اين کتاب با 
محتویاتش جه مناسبتی دارد؟ برای پاسح به اين سوال یادداشت مطالب زیر لازم است: 
اسپینوزا کتاب و رساله‌ای که موضوع آن صرفا اخلاق به‌معنای متداول باشد ننوشته است. 
ote uL a‏ و ار as‏ که Udo eb ES‏ رو ماش را فاعم ان 
به‌دست آورد. موضوع این رساله و محتوای آن - جز فقراتى كه در بخشهای سوم و جهارم و 
پنجم آمده است - اخلاق نيست و تسمية آن به اخلاق درست بهنظر نمی‌آید. حتى اطلاق 
این نام به برخى از بخشهای أن از باب تسميه شىء به اسم ضد است. زيرا طبق طبقه‌بندی 
سنتی علوم. بخش اول كه دربارة خدا و صفات و ساير مسائل مربوط به او بحث مىكند 
مابعدالطبيعه و به‌عبارت دقيق فلسفة اولى و به تعبير ادق الهيات به‌معنای اخص است 
و بخش دوم كه دربارة نفس و احوال و مسائل آن گفتگو مىكند علمالنفس است. و ما 
مىدانيم كه اخلاق به‌معنای متداول علم عملى است كه با مابعدالطبيعه و علمالنفس که هر 
دو در طبقة علم نظرى داخلند متضاد است. مابعدالطبيعه و علم‌اللفس هم با اينكه هر دو 
در iab‏ علم نظرى داخلند. با وجود اين با هم تضاد دارند. زيرا علمالنفس معمولاً شاخه‌ای 
از علم طبيعت به‌حساب مىآيد كه موضوعا با مابعدالطبيعه فرق دارد. اگرجه به‌ندرت. 
x.‏ در طبقه‌بندی اخوانالصفاء حداقل بحث دربارة اعمال اعلاى نفس از علم طبيعت 
جدا شده و علمالنفس شاخه‌ای از مابعدالطبيعه و بءاصطلاح آنان علوم الهیّه به‌شمار آمده 
است. IT‏ البته جنانكه اشاره شد. فقراتی از بخشهاى سوم. جهارم و ينجم يعنى فقراتى را 
Dr. Lambert van Velthuysen‏ .139 
The Correspondence of Spinoza, Introduction, p. 55.‏ .140 
LAL. Willem van Blyenbergh 142. Ibid, p. 54.‏ 


SANIT‏ رسائل اخوانالصفا (محلد اول. ص 3 طبع ببروت ۱۳۷۶ ھحری) à] u=‏ است: «فصل 
فى العلوم الا لهية والعلوم الالهيّة خمسة انواع: اولها معرفه البارى ... والثانى عنمالزوحايّات .. e‏ — 


كه دربارة احوال و اعمال منتهى به سعادت و در نهايت خود سعادت بحث مىكند مىتوان 
اخلاق ناميد. با توجه به مطالب مذكور به نظر مىآيد كه گزینش عنوان اخلاق برای كتابى 
كه قسمت اعظم آن مابعدالطبيعه و علمالنفس است گزینش دقيقى نباشد. 

البته راه توجيه و تعذير هم باز است» می‌توان توجيه كرد و معدورش داشت به اينكه: 

اولا جون تلاش و کوشش اسپینوزا در آثار فلسفى خود بهويزه كتاب موردبحث كشف 
"Ee ls‏ فان ماوت ماو ی S ot‏ اس كد ايان 
را از نیل بدان باز می‌دارد. به‌عبارت دیگر هدف اقصی و ایت قصوی از أن همه تلاش 
و کوشش و کاوش و پژوهش رسیدن و رساندن به نهایت كمال و سعادت است. لدا اطلاق 
نام اخلاق بر کتاب اخلاق روا شده است. ولو تمام محتوایش اخلاق نیست. 

انیا مابعدالطبیعه و علمالنفس به نظر اسپینوزا مانند اکثر فیلسوفان مقدمة اخلاق است 
و قسمت معظم مسائل اخلاقی مبتنی بر فلسفة مابعد طبیعت و علم طبیعت است و او در 


: f - ۱۳۴۳ 


نامة مورخة سوم توفع ۱۶۶۵ اين را مورد تأکید قرار داده است. 
ترکیب aab‏ که برخی از آنها aaa‏ و اخش است و برخی دیگر ذی‌المقدمه و اشرف و 
اطلاق نام جزء اشرف به جزء اخس ولو مجازاً مانند اطلاق رقبه بر JS‏ بدن» صحيح و 
رواست. در ضمن به این نكته هم بايد توجه داشت كه او مابعدالطبيعه و علم طبيعت را 
فقط به اين منظور مقدمة اخلاق قرار نمی‌دهد كه فهم احوال و اعمال انسانى بايد با نظر 
وديد مربوط به كل هستى و نظام طبیعت و قوانين أن سازگار باشد. بلكه نظرى بالاتر و 
الكل cat osa‏ تر انه er‏ واه ویک clo op E‏ و 
همان اصول فلسفی و علمى نتيجه می‌شوند و وارث همان درجة تيقن و وضوح و RU‏ 
اصول علوم مذكور هستند. ولو برخلاف آن علوم اين درجة تيقن و وضوح در اخلاق معلوم 
و مشهود هركس نيست. 

سبك نگارش كتاب اخلاق: كتاب به سبك ويزهاى نگارش يافته است. اما ويركى 
أن نه از این جهت است كه به‌جای تبويب به ابواب و تفصيل به فصول به تعاريف و 
اصول و قضايا و براهين تقسيم شده و با روش هندسی نگارش يافته است. بلكه روش 


— 
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استفادة او از اصطلاح و زبان در این كتاب روش ويزهاى است. او اصطلاحات را به معانى 
متداول استعمال نمی‌کند, بلكه هر اصطلاحى را در معنایی بديع بدكار مىبرد, که احيانا با 
معناى متداول آن متضاد مىنمايد. زبان را هم همجون وسيلهاى براى بیان انديشه بدكار 
نمى برد بلكه آن را به‌عنوان آمارات و علامات les‏ حافظه به‌کار می‌گیرد. بهدعبارت روشنتر, 
واژه‌ها بیانگر انديشه, به‌ویژه اندیشه‌های ساده نیستند. بلکه نمایانگر رشته‌های فکری بسیار 
زرف و پیچیده‌اند. برهانها هم به حد كافى باز و روشن نیستند. بلكه صرفاً وسیله العا و 
ایما و اشاره‌اند. اهمیّت جمله‌ها هم نه فقط در اثبات معانی است. بلکه در انکار مفاهیم 
تین هی i‏ در E Jus ee‏ را ou UT‏ کشت do‏ نی نو ابكار معنا بو اوبكر 
می‌پردازند. بنابراین نمی‌توان ویگی آن را فقط در روش هندسی أن خلاصه کرد. که او با 
به‌کار بردن روش هندسی هم می‌توانست با بدكار گرفتن الفاظ گویا و رسا معانی روشنی 
ادا کند. نه إينكه واژه‌ها را مانند علائم ریاضی به‌کار برد كه صرفا há‏ حافظه باشند, نه 
وسیلة شرح و بیان انديشه. بتابراین اسلوب او در کتاب اخلاق با روش هندسی متداول 
متفاوت است. اين روش را می‌توان نتيجة طبیعی کناره‌گیری او از مردم و خوی تنهایی‌پسند 
و محتاطانة او دانست که پیوسته با خود انديشيده و با خود سخن گفته و در مقام نوشتن نيز 
ains‏ وه انیت مود odes b duca aS]‏ يه os) o‏ این کاب تاد سار 
کتابهایش, نه در مدرسه و دانشکده‌ای تدریس كرده. تا افکارش را در كلاس درسی عرضه 
داشته باشد و سژالات و انتقادات دانشجویان کنجکاو و موشکاف و احیانا ررحرف او را به 
شرح و بسط مطالب و تفصیل و توضیح وادارد و معتاد سازد. و نه با متفکران متخصص 
و فیلسوفان متبخری به بحث و کنکاش و مناظره و منازعه پرداخته تا به باز کردن مسائل 
و روشن کردن دقایق کشانده شود. البته. چنانکه گذشت. او به هنگام تاليف ابن کتاب. با 
عده‌ای از متفکران و فیلسوفان زمانش به مباحثه و مکاتبه برداخته و در مسائلی که اذهان 
آنها را آشفته ساخته بوده بحث و گفتگو کرده و احیانا به توضیح و تبیین آنها پرداخته است. 
ولی با وحود اين در ميان اين عده. فیلسوفان حرفه‌ای که به‌راستی فلسفه رشته و کار 
تخصصی آنها باشد و در مسائل فلسفی غور و خوض کرده و احيانا در جهت مخالف او 
انديشيده باشند. تا بتوانند در مراحل تفکر فلسفی اين فیلسوف عظیالشان و شیوة تقریر و 
تحرير او عامل موثری به حساب آیند. به‌ندرت به چشم می‌خورد. زيرا اغلب آنها از بازركانان, 


كتابفروشان» دانشجويان رسکی و رحال سیاسی ودرعين حال هم مشر بان او بودند. که 
صرفا به مسائل كلى فلسفه علاقه داشتند و فقط دربارة این‌گونه مسائل به تفکر و تفلسف 
می‌پرداختند و به ریزه‌کاریها و مسائل و مطالب دقیق و Gef‏ آن توحه نداشتند. در نتيحه 
در اين معام و مرتبه نبودند كه در نحوة تفکر و شیوة تحریرش مؤثر باشند. گذشته از انها 
على رغم ابنكه برخی او را فيلسوفى شجاع iiio CE E E LALE‏ 
بیان افكار و عقایدش تحرّى کرده و آنجه را حق و درست بنداشته بی‌با کانه عرضه داشته 
تفت او تفش زا دوراندیش و محافظه‌کار بوده ues‏ وآنجاکه عقل دوراندیشش احازه نداده 
ااا هو اهاط دیدهت نایم خلاصه اين عوامل و AU.‏ 
عوامل دیگری هم که هنوز براى ما معلوم نشده است. باعث شده که نوشتههاى اوه بهو بژه 
کتاب مورد بحث که حاوی آخرین و دقیق‌ترین آراء و افكار فلسفی او و جنانکه اشاره شد 
حاصل یک عمر تجر به و تفکر اوست. با روش ویده‌ای نگارش یابد که با روشهای معمول 
از حمله روش هندسی متداول فرقها دارد. كه بیشتر به‌صورت رمز و ul‏ و اشاره است و 
ذراان تعر ا يكن كنت انش تايا disco‏ 
خلاصه به گفتة ولفسن اين كتاب مكاتبة اسبينوزا با جهان نیست. بلكه مكاتبة اوست 
a. L‏ ۱۳۶ 
urn» )‏ 
با وجود اين در اين كتاب نظم و ترتیب دقيقى درکاراست. عبارات دقيقا L‏ هم مرتبط 
است و معانى عميقا با هم متصل, استعمال واژه‌ها اتفاقى و سرسرى نيست, بلكه هر 
واژه‌ای در نهايت دقت انتخاب شده است. تكرار و تغيير اصطلاحات و عبارات و جملات 
هم بی‌هدف و بی‌جهت نیست. بلكه هر تكرارى را هدفی معقول است و هر تغييرى رأ 
نوشته است. خوانندة علاقهمند نيز بايد آن را با حوصله و دقت و نظم و ترتيب بخواند. 
تیک تست را مق که abl da‏ تا E‏ انم سد را كرتي كلت 
آلمانی»۱۳۲ که مىكويد: «اگر کسی یک جمله اين كتاب را نفهمد تمام أن را نفهميده 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 331. 146. Ibid. vol. 1, p. 24.‏ .145 
Friedrich Heinrich Jacobi (1743-1819).‏ .147 


سی و یک 


E TAS‏ وما ا o y‏ ار حتف ایک امان کی T‏ هر 
جمله‌ای به فهم جملات ماقبل و احیاناً به فهم برخی jl‏ لات مابعد آن بستگی دارد. 
خواننده بايد آن را يكبار نخوانده بلكه چندین‌بار بخواند. كه گفته شد باطنش بسيار عميق 
و وسيع است و با يكبار خواندن نمىتوان به عمق آن رسيد. خوانندهاى كه یک‌بار أن را 
می‌خواند. بهويزه اكر سطحى بخواند. ممكن است جنين پندارد كه معنى و مقصود مؤلف 
را دريافته است. و نيز محتمل است چنین گمان كند كه برخى از واژه‌ها زايد و پاره‌ای از 
عبارات غيرلازم و بعضى از تكرارها و تغييرها بيهوده و بی‌جهت است. اما اگر به مطالعة 
خود ادامه دهد. هر دفعه برای وى معنى جديدى حاصل و ES‏ بديعى منکشف می‌شود 
و به‌دریج درمىيابد که يكبار خواندن برای درک معنى و مقصود مولف بسنده نبوده و 
هيج واژه و عبارت و تکرار و تغییری هم زايد و غیرلازم و ببهوده و بی‌جهت نبوده است. 
در ضمن, مراجعه به تفاسیر و شروح کتاب نيز ضرورت دارد. زیرا اینها حاصل یک عمر 
تجربه و تفکر و تأمل متفکری دقیق و متأتلى عمیق است که در تمام عمرش جز فلسسفه 
به جیزی نينديشيده است و با اينكه معانی عمیق و وسیع است عباراتش كم حجم و کوتاه 
است و هر عبارتی نیازمند تفسيرى عمیق و شرحی OUS‏ است. و بالاخره شاید به اين 
ترتیب خواننده مقصود مولف را دریابد و از انديشة او بیش از آنچه از ظاهر عباراتش 
برمی‌آید بفهمد. یعنی که به عمق باطن و تفسیر و تأویل آن نائل آید. 

اما اینجا سؤالى پیش می‌آید که از کجا بفهمیم که تفسیر و تأویل ما وزيا دیگران درست 
است؟ جواب روشن است. زيرا گفته شد که در بين معانی و مغاهیم کتاب ارتباط و اتصالی 
دقیق است. بنابراین اگر تفسیر ما با کل نظام فکری موجود در اين کتاب سازگار و ملایم 
شد می‌دانیم که درست است. که اگر تحکمی و نادرست يود با معانی دیگر منسجم و 
ملایم نمی‌شد. 

با اين همه به نظر نگارنده اگر خواننده مبتدی و حتی متوسط باشد. بدون هدایت 
معلمان وارد و استادان حاذق و منتهیان واصل, به درک کامل نکات فلسفی کتاب توفيق 
نخواهد یافت. والسلام على من اتبع الهدی. 

محسن جهانگیری 


148. Will Durant. The History of Philosophy, p. ۰ 


سی و دو 


بخش اول 
درباره خدا 


تعاریف! 
.١‏ مقصود من از«علت ,3« Segel acis ul Tm‏ مستلزم وحودش است و 

۱ مبادی علم, که مساتل بر آن متوقفند» عبارت‌اند از: تعاریف. اصول متعارفه (علوم متعارفه) و اصول موضوعه. 
تعاریف از نوع تصوراتند. تصورات معلوم که برای شناساندن ماهیات و امور مجهول به‌کار می‌روند. اصول متعارفه و 
اصول موضوعه از نوع تصدیقاتند. علوم متعارفه. خود بين و بديهيند و نیازمند اثبات نیتند و به‌عبارت دیگر «القضابا 
الواجب قبولها» مانند «كل بزرگتر از جزء خود است» و «اشیاء متطابق بدون تغاضل با هم متساویند» و «دو مقدار 
مساوی با مقدار سوم با هم مساویند» و «کل مساوی است با مجموع اجزای خود». 

اش خرن حجن وش دو ل اا اما ای فا سا ک رای کچل ا TUS‏ 
يا در حل مستله, آنها را بدكار می‌برند. مانند «هرگاه خط مستقيمى بر دو خط مستقیم واقع شود و دو زاویه‌ای كه 
در یکی از دو جهت داخلند کمتر از دو قانمه باشند. اگر آن دو خط امتداد داده شوند در آن جهت یکدیگر را تلاقی 
تركتبا زا دوي اطلام ate‏ سور به نان الان ی ۳۹۵ و۱۳۹۶ قرو Tou‏ اضول Ach‏ 
تاليف مبرزا عبدالففار نجمالدولهء ص The Logic of Hegel, p. 323 !١١‏ . 

اسبينوزا در اين كتاب كه به روش هندسى نگارش يافته براى اثبات قضايا و حل مسائل از مبادى مذكور استفاده. 
كرده است. علوم متعارفه را به خودی خود gm‏ و مورد توافق همة اذهان دانسته و در خصوص «تعريف» در نامه‌اش 
به «Simon de Vries»‏ مطالبی نوشته است. که برای فهم نظام فلسفی او آموزنده و بايسته است و ماحصلش اين 
است: تعر یف به اعتبار وحود معرّف در خارج و عدم وجودش در ol‏ در دو مورد به‌کار می‌رود و در نتيجه به دو قسم 
تک کی د 

موود اول وجود شي ء در SERES‏ اما ماهتّنش مشکوک و نامعلوم است و لذا برای شتاساندن و معلوم ساختن 
آن ماهيّت. به تعريف حاجت می‌افتد. مثلا وجود معبد سليمان وبا سنگ و درخت و امثال dgl‏ در خارج از «فاهمه» 
(عقل, ذهن) مسلم است. ولی فرضاً ماهیاتشان به‌درستی معلوم نیست. تعاریفی که برای شناساندن و معلوم كردن 
ماهيات آنها م ىأوريم مانند قضاياست. كه بايد به اثبات برسند و صادق باشند. وگرنه ذكرشان بيهوده خواهد بود. اين 
قسم تعاريف با قضايا و اصول متعارفه فرق زيادى ندارد. جز اينكه آنها فقط به ماهيّات و حالات اشياء ناظر است» 
در صورتى كه علوم متعارفه وسيعتر از آن است» و به حوزة حقايق سرمدى گسترده است. 

مورد دوم: شىء در خارج موجود نیست. بلكه وجودش فقط در «فاهمه» (عقل, ذهن) و در مرحلة m‏ اس 
و لذا تعربف برای شناساندن ماهيّت امرى بدكار می‌رود. كه بهوسيلة ما تصور شده يا ممكن است به تصور آید. مثلا 
كسى معبدى را در ذهنش تصور و ترسيم می‌کند كه مى خواهد ol‏ را در خارج بسازد. به نظرش می‌آید که برای بناى 
آن. زمین. مواد و مصالح ساختمانى با كميّت و كيفيّت مخصوص مورد نياز است و لذا ماهيت أن معبد را با در نظر 
گرفتن مواد و مصالح منظور تعريف می‌کند. اين قسم تعریف. برخلاف قسم اول. با قضايا و علوم متعارفه فرق دارد. 
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؟ اخلاق 


ممكن نيست طب طبیعتش ؟ «لاموحود» تصور و 
؟. شيئى «متناهی در نوع cul tasse‏ که شین سود با مت دیگر از نوع خود 


يرسيده شود: أنجه را كه تصور کرده‌ای نصور كردهاى يا ه؟ كه مسلما بى معنى و بيهوده است. بنابراين» اين نوع تصور 
در صورتى خوب (تعبير از خود اسبينوزاست) است كه قابل تصور باشد و به تاقض نينجامد. اسپینوزا برای روشن 
كردن مطالب هری al‏ زیر ly‏ راد acf pe‏ 
۱) کسی می‌گوید: دو خط مستقيم اگر فضايى را پر کنند. شكل حاصل «كوشهدار» نامیذه می‌شود. بايد ديد كه 
مقصود وى از خط مستقيم جیست. اگر مقصود از آن خطى باشد كه معمولا آن را خط منحنی مىكوبند. نعر بف 
خوبی خواهد og‏ زیراء از أن تعریف, OUS‏ »> با نظير أن فهمیده حواهد شد. اما مشروط بر اينكه او بعدا از ol‏ 
شکل مرتعات يا امثال آنها را در نظر نگبرد. ولی اگر مقصودش از خط مستقبم همان باشد که معمولا از أن قصد 
می‌شود؛ در این‌صورت أن غير قابل تصور و در نتيجه نعریف خوبی نخواهذ بود. 
Parkinson‏ توجه داده است که در نظر اسپینوزا علوم متعارفه متيقنتر از اصول موضوعه است (مراجعه شود 
Theory of Knowledge, p. 40 :«‏ و Parkinson, Spinoza‏ .1.11.15 )) و این درست همان انس که ما 
هماكنون در تعریف علوم متعارفه و اصول موضوعه ذکر کردیم. 
؟) اگر کسی بخوید جوهر فقط یک صفت دارده اين ادعايى بيش نخواهد بود و بايد به اثبات بربده ولی اگر 
بگوید مقصود من از جوهر «جيزى است كه متقوّم از یک صفت اسست» در اين صورت أن تعر يف خوبی خواهذ بود؛ 
اما به اين شرط كه اشيائى كه از صفات متعدد A‏ است دیگر جوهر نامیده نشود. برای مز ید اطلاع مراجعه شود به: 
The Correspondence of Spinoza, Letter 9, p. 106-108.‏ 
LL.‏ به همین منظور است و او به نكتة فوق نظر دارد. كه همواره دراين كتاب (كتاب اخلاق) در مقام تعريف امور 
می‌گوید: مقصود من از . .. این است. بابراین می‌توان گفت. تعاريف امور انشايى هستند. نيازمند اثبات نیستند بلكه 
در ميان آنها فقط هماهنگی لازم است و بايد با هم متناقض نباشند. 
؟. ولفسن مف ركبير اسيينوزا توجه داده است.كه اصطلاح «علت خود» (لاتين casa sui‏ در ترجمه‌های انگلیسی: 
(self caused, cause of itself‏ هم معناى منفی دارد و هم مفهوم مثبت. معنای منفيش بی‌علت (causeless)‏ 
مفهوم مثتش بی‌نیاز از ماسوى (self sufficient)‏ و بنابراين همواره موحود بالفعل است. مراجعه شود به كتاب 
Harry Anstryn Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. ۱۰ p. 129.‏ 
جنانکه در آینده معلوم خواهد شد در فلسفة اسپینوزا اصطلاح «علت خود» با اصطلاحات ديكرى: از قبيل واجبالوجود. 
موجود ضرورى (necessary existence)‏ آنچه ذاتش مستلزم ;»35 ابت That whose essence involes)‏ 
(existence‏ موجود نامتناهى مطلق (absolutely infinite being)‏ طبيعت Jis‏ با (natura naturans) gA‏ 
جرح peo‏ هذا سول و ماوق الع مكل eve odia tasa‏ كيك sil cdi du s‏ 
علت. علت نامتتاهی است. او دربارة عبارت «علت خود» سخنانی دارد که بسیار مفبذ و آموزنده است. برای احتراز 
از اطالة کلام از نقل ol‏ خودداری می‌شود. خوانندة علاقمند مراجعه کند به: 
Hegel's Lectures on the History of Philosophy, vol. 3, p. 259. Hegel Encyclopedia of‏ 
Philosophy, p. 134.‏ 
۴ دراینجا ish‏ ذات را به جای essentia (essence)‏ بدكار برد ممكن ات به جاى آن ماهيت هم بدكار برد. زيرا 
همراه با وجود به‌کار رفته و در فلسفة ما همراه با وجود واژة ماهيت را به‌کار مىبرند نه واژة ذات را. اما بايد نوجه داشت 


سس 


در بارةٌ خدا ۳ 


محدود شود مثلاً جسمى را متناهى می‌نامیم زيرا مىتوانيم جسم دیگری را بزركتر از أن 
تصور نماييم. به همین صورت. فكرى با فكرى ديكر محدود مىشود. اما ممكن نيست 


"n‏ ذات ماهيت را به‌کار بريم» ماهیت در اينجا بهمعناى «ما به الشىء هوهو» است که در فلسفة اسلامى 
از آن به ذات هم تعبير شده است, نه به‌معنای منطقى؛ یعنی امر متعقل, كه در جواب سؤال به «ماهو» گفته می‌شود. 
مراجعه شود به po‏ ۱ ص YYY‏ از ماهیت. به اين معنی» در زبان لاتين با كلمة quidditas (quiddity)‏ تعبير 
می‌آورند. ولى هکل كلمة essentia‏ را در فلسفة اسپینوزا با مفهوم notion‏ برابر م ىكيزد: برای نمونه مراحعه شود به: 

Hegel's Lectures on the History of Philosophy, vol. 3, p. 258. 
بنايراين» آن با ماهيت بهمعناى منطقى مناسب مىآيد.‎ 

۴ به حای (nature) natura‏ با توجه به خود اين کنمه و فلسفة اسپینوزا كه خدا را طبیعت می‌شناسد. البته 
طبیعت خلاق, وازة طبیعت را انسب ديدم اگر جه در فرهنگ و فلسفة ما كلمة طبیعت به خدا اطلاق نشده است. 
ولی حنانکه اشاره شد و در آینده به‌کرات خواهیم دیده اسپینوزا اطلاق کرده است. اما از آنجا كه مقصود مؤلف از 
طبيعت در اینجا همان ذات و ماهبت به‌معنای «ما به الشیء هوهو» است. لذا به‌کار بردن ذات و ماهیت به‌معتای 
مدکور هم به‌حای ol‏ بى تناسب نیست و ما هم در ياورقيها, احيانا اين کلمات را به جای أن به‌کار خواهیم برد. که با 
فرهنگ و حکمت ما مناسبتر است. شايستة توحه است كه اسپینوزا در اين کتاب و دیگر کتابهایش, مانند برخی از 
فلاسفة ما. از حمله ابن‌سینا (برای نموه در الهيّات نحات) کلمات ماهیت و ذات و طبیعت را به‌جای هم به‌کار برده 
است و این از اسپینوزا كه کتابهایش را به روش هندسی نوشته بعید می‌نماید. زيرا اين روش اقتضا می‌کند که از به‌کار 
بردن کلمات مرادف به‌جای هم احتراز شود. اسپینوزا علاوه بر اين؛ حتانکه در آینده خواهیم دید. کلمات ذهن و نفس و 
عثل و ناهمه و امتال آن را هم به‌جای: یکنیگر استعمال می‌کند. 

۵. اگر دقت شود. اين تعريف از «علت خود» منطبق است با تعريفى كه ابنسينا و ساير فيلوفان gth;‏ از 
«واحب‌الوجود» los S‏ كه در قرون وسطی, نظبر بعضى از اصطلاحات فلسفة اسلامی وارد فلسفة يهود و مسیحیت 
edu‏ اران nb‏ با تيور edens‏ 

۶ از عبارات اسپینوزا استفاده می‌شوده مفسّران او هم توجه داده‌اند كه در فلسفةٌ او واژة «متناهی» به‌معنای ممكن 
p‏ محدود است. بابراین ماسوای جوهر یا خدا همه متناهیند, که ممكن و محدودند و چنانکه در تعریف فوق ملاحظه 
می‌شود. او دو نوع متناهى تصورکرده است: «متناهی مطلق» که به‌معنای محدود و ممكن است و «متناهی در نوع خود» 
که اين هم به‌معنای محدود ممكن است. اما به‌معنای خاص ودر صورتى تحقق مىيابد كه شىء داخل طبقه‌ای باشد وبا 
اشباء دیگری که داخل أن طبقه‌اند مقایسه وبا آنها محدود شود و ll‏ جسمی نسبت به جسم دیگر متناهی نامیده می‌شود 
که داخل طبقة اجسام و با آنها مقایسه و محدود مى شود اما جسم نبت به فکر و بالعکس فکر نبت به جسم اين چنین 
cs‏ زیا آنها داخل طبقة واحدی نیستند و با هم وجه اشتراکی ندارند و لذا با هم مقایسه و محدود نمی‌شوند. خلاصه 
می‌توان گفت: متناهی و محدود بودن به اين معنی» یعنی قابل مقايسه بودن و از آنجا که فقط اشیاء مشابه ممکن است 
مقايسه شوند معنای تناهی يك شیء اين است که آن داخل طبقه‌ای از اشیاء مشابه باشد. برای مزید اطلاع مراحعه شود به: 
Joachim, A Study of the Ethics, p. 78-79. Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. I,‏ 

p. 133-136.‏ 
او در مقابل متناهی» نامتناهى را نيز به دو معنى به‌کار برده است: نامتناهی مطلق و نامتناهى در نوع خود. 
در آینده در ياورقى مر بوط به تعريف ۶ همین بخ بخش» دربارة qul‏ به تفصيل سخن گفته خواهد شد. 


هه 








۴ اخلاق 


جسمی با فکری يا فكرى با جسمى محدود شود." 
و $ 4 ۾ 5 5 . ^ 3 i a . f.‏ 


Y‏ در متن «كه بتواند» اما جون در فرهنگ ما معمولا نوانستن ن را به اشباء غير ذيشعور نیت نمی‌دهند, لدأ ما در 
این موارد. همواره به جای أن از واه «امکان» و مشتقات أن استفاده خواهيم كرد. 

۸. هانری الدنیورگ (Henry Oldenburg)‏ در یکی از نامه‌هایش به اسپینوزا می‌نویسد: Ll‏ شک نمىكنيد در این 
كه می‌گویید «نه جسم بهواسطة فکر محدود است و نه فکر به‌واسطة جسم» زیا هنوز معلوم نيست که فکر جبت, آیا 
حرکت جسمانی است يا حالتی روحانی که كاملاً با حالت جسمانی فرق دارد )3 (Letter‏ اسپینوزا پاسخ می‌دهد: 
من جسمانی بودن فکر را نمی‌پذیرم. اگر هم چنین فرض شود باز مسلم است که فکر از حيث اينكه فکر است بأ بعد 
از حيث اینکه بعد است فرق دارد )4 (Letter‏ 

4. وا جوهر به‌حای كلمة لائینی (substance) substantia‏ به‌کار رفته‌است. ارسطو در تعریف جوهر آورده 
بود: «جوهر آن است که بذاته موجود باشد» (ارسطو الطبیعه ترجمة اسحق‌ن‌حنین, ج۱؛ ص ۱۱۹) و يا «حوهر 
جیزی است که به موضوعی نسبت داده نمی‌شود. ولی اشیاء دیگر به أن نسبت داده می‌شوند». 

(David Ross. Arzstotle, p. 166) 

فیلسوفان و متكلمان مسلمان نیز حوهر را با عباراتی» از قیل «موحودلدانه» يعنى قاتم بدات. «الموجود من غير ان 

يكون فى شىء من الاشياء» ez)‏ ج۲. ص (FT‏ «الجوهر هو الموجود لا فى موضوع» (ايضاح المقاصد. مغالة 

T‏ ص ۱۲۴) و امثال أنها تعريف كردهاند, که با وجود اختلاف در عبارت مفهوم واحد دارط و آن اين است که جوهر 

در وجود خارجى به نفس خود قأنم است و برخلاف عرض نيازمند موضوع نيست. دكارت هم d‏ اصول فلسقة 
حود. جوهر را موحود قانم بذات تعريف كرد و اطلاق أن را به‌معنای دقيقتر منحصر به حدا دانست 

( The و‎ s of Philosophy, part 1, principle. 2M 


اما تعريف اسيينوزا از جوهر كه گفت «جوهر Jem‏ جيزى است که در خودش است و به نفس خود متصوّر است» داراى دو 
جزء است: اول «قائم به ذات بودن» یعنی وحودش به وحود دیگری وابسته نیست. دوم «متصور بدات بودن» يعنى 
تصورش هم به تصور دیگری وايسته نیست. جزء اول همان مفهوم تعاریف اسلامی است که ملاحظه شد جوهر را به 
«موجود قائم بذات» ue‏ یف ais f‏ اما جزء دوم أن بعنی, «متصور بذات بودن» که در واقع به‌معنای بسیط بودن آن 
است, به نظر اضافه و جدیذ می‌نمایذ كه در تعاریف بيشينيانش دیده نشده است. ولی در اين باره نکته‌ای به نظر 
می‌آید و آن اینکه اگر اطلاق جوهر را به خدا روا بذانيم. همان‌طور که ابن‌سینا, با تعربف خاصی که از جوهر کرده روا 
دانسته است (او در رساله الحدود. ص ۸۷ و AA‏ برای جوهر معانی متعددی ذکر کرده از حمله «موحود لداته» و خدا 
ELE‏ و چنانکه هم‌اکنون ذكر شد دكارت هم حوهر را به خدا اطلاق کرد و حتی 
به‌معنای دقیتتر اطلاق ol‏ را منحصر به خذا دانست. و اسپینوزا هم که E‏ عبارت از خذا می‌داد. يبس 
می‌توان كفت اين اضافه لازمة تعاریف اسلاف اوست. ولو بدان تصریح نشده است. زيرا لازمة اطلاق جوهر به là»‏ 
اين است که تصور أن هم به تصور امر و یا امور دیگر متوقف نباشذ, که به عقيدة آنها خدا از حمیع جهات بسیط 
است. نه اجزای خارجی دارد نه اجزای ذهنی و حذی» يس نه وجودش به شینی متوقف است ونه تصورش. گذشته 
از این «ولقسن» در کتاب سابق‌الاکرش )165 (vol. I, p.‏ ادعا کرده است که دکارت هم حوهر را Las‏ «قاتم «oli‏ 
تعریف نکرده. بلکه عبارت «بنفس خود متصور باشد» را هم به آن افزوده است. خلاصه اينكه. در تعریف اسيينوزاء 


از «حوهر» حیز تازه‌ای وحود ندارد. 





در بارة خذا ۵ 


؟. مقصود من از Bom‏ شيئى است كه عفل 5l ١١‏ را به ا «مقوم T‏ دات 


(attribute) attributum لاتین:‎ . 

۱ لاتین: (intellect) intellectus‏ دربارة عقل و فرق أن با تخيل در فلسفة اسپینوزا در باورقیهای صفحات 
بعد بخن كفته خواهد شد. 

۲ لاتین (as) tanquam‏ به جأى أن می‌توان از کلماتی از فبيل به منزله, همجون. مانند و نظاير آن هم استفاده 
کرد که همه دلالت دارند. که او صفات را «دققا» pe‏ جوهر نمی‌دانذ, که به مثابه مقوم می‌شناساند و این با عفيدة 
وی که حوهر را دهنا و عینا بسیط می‌داند كاملا مطایقت دارد. 

۳ لاتبن: (constituting) constituens‏ بايذ دقت کرد تا از این كلمة موهم ترکیب. ترگیبی. ولو در ذهن. 
متوهم نشود؛ که او جوهر را از جميع جهات بسيط می‌داند و برای أن نه اجزای خارجى قايل است و نه اجزاى 
ذهنی و حذی. با توجه به اين و باز نظر به اينكه هن تاو فاك جوهر می‌شناسد (قضية ۰۱۱ همین 
بخش) یعنی که به ععیدة وی, ذات جوهر به‌وسیلة صفاتش متجلی و ظاهر می‌شود. انتظار می‌رفت که او به جای كلمة 
constituens‏ که «AS‏ شد موهم ترکیب است,؛ ولو ترکیب «as‏ کلماتی ار قبيل: (expressing) exprimens‏ 
(explaining) explicans‏ را بەکار می‌برد. که معانی اين کلمات. با عقيدة وى دريارة جوهر سازكارتر أست ويا نظر 
مفشرانش ul‏ شايذ عنت اينكه او صفت را به مثابه مقوم ماهيت و ذات جوهر. يعنى خداء معرفی كرده برای افادة 
اين معنی اسب که مقصود از صفات صفات ذاتی است. نه صفات فعلی و اضافی. وج ان كه دان افيه 
تعر بف مذكور | ر حصفت كه گفت: «عقل ol‏ را به مثانه مقوم مأهيت جوهر ادراک مىكنذ» قابل "LE‏ است. که اگر 
روى عبارت «عقل ادراک می‌کند» تكيه شده باشد. اين احتمال قوبتر می‌نماید که صفات فقط اعتبار عقل و از امور 
اعتبارى است. oue‏ اعتباری نمی الامری و حاكى از سبت فاعل شناسایی و در مقابل جوهر. فاقد وجود راقعی 
هستند. ولى اکر عبارب «مقوم ماهیت جوهر» مورد نوجه و تاکید ab‏ این احتمال قوی می‌نمایذ که صفات در خارج 
از عقّل موحود و در مغابل حوهر واحد وحود واقعی هستند. البته بنا به هر دو احتمال مدرک صفات عقل است. اما از 
آنجا که او جوهر را از جمیع جهات بسیط می‌داند و چنانکه بعد به تفصیل گفته خواهد شد: به عقیدة وی صفات جوهر 
ce‏ جه کیو سکلت اس يدان واه ام کی كد E‏ کات ریات وی مس 
قائل نیست. بلكه Gla‏ آنها را عين هم می‌داند. لذا احتمال اول با فنسفة وى مناسب و درست iae ga‏ اگر جه 
احتمال دوم نبز طرفذارانی دارد كه معتقدند به نظر وی. صفات هم. مانند خود جوهر از واقعیّت عينى برخوردار است 
و جوهر (یا حدا با طبيعت) مجموع پیوسته‌ای است از صفات. و بگانه فرق ميان جوهر و صفاتش دراين است که هر 
صمتی ممکن است حداگانه به انديشه آیذ. در صورتی که در واقع همذ صفات با هم در حوهر موجودند. یعنی که 
حوهر همة آنهاست و با همة آنها به نصور می‌آید. در نایید اين عقبده می‌افزایند كه طبن نظر اسپینوزا. عقل به شناخت 
واقعیّات می‌رسد ذه اعتباریات. برای مزیذ اطلاع مراحعه شود به: 
A. Wolf, The Correspondence of Spinoza, Introduction, p. 59 & G.ILR. Parkinson,‏ 

Spinoza s Theory of Knowledge, p. 83. 

هکل از عارب «عقل أن (صفت) را ادراک می‌کند» جنين استفاده می‌کند كه صفت در برابر جوهر واتعتتت 
مسفلی دارد. بلکه با عقل مُدرك از این حيث که واقعیت را درک می‌کند. رابطه‌ای دارد. مراجعه شود به: 

Hegel, History of Philosophy, vol. 3, p. 260. 

E‏ مىبوبسد: در فلسفة اسپینوزا صفت تها متعلق به جوهر نیست بلكه "e‏ أن اسب و در واقم جوهر در صفاتش 


متجلى ach‏ ا شنت و ماورای اين يجنيات cl,‏ مس موحود سست؛ بلکه آنجه Cal,‏ دارد همین azul uut‏ 
جع 








۶ اخلاق 


حوهر» ادراک می‌کند. 
Doe T qs] ER WII ET‏ قلس است که دی él S‏ 


و بهواسطة آن به تصور مىآيد. 
— 
مراجعه شود به: 
Pollock, Spinoza, p. 152.‏ 
و در اینکه مقصود اسيينوزا از عقل So (ntelleetzintellectus)‏ در آينده سخن كفته خواهد شد. 

۴ واژة (mode) modus‏ را به حالت بردردانم» که پیشینیان اين کار را کرده بودند و من نخواستم مخالفتی کرده 
باشم. اصلا لفظ و اصطلاح. در صورتی كه مقصود از آن روشن باشد, زياد مهم نيست. اسلاف ما هم گفته‌اند. »3 
مُشاخة فی‌الاصطلاح». مقصود اسیینوزا از حالت, حنانکه در هوق تصریح کرد. آثار حوهر است. یعنی همین ائیاء 
حزئی که عالم را به‌وحود أوردهاند. به‌عبارت ديك همین عالم و بهاصطلاح حکمای ما «ماسوی‌الباری». مفسران و 
پزوهندگان فلسفة وی از جمله «یاسپرس» توحه داده‌اند: به عقيده اسپینوزا عالم عبارت است از مجموعة اين آثار و 
اشياء جزنی و یا بهعبارت بهش elle‏ فراشدی است که با جوهر آغازیده و از مجالی دو صفت فکر و بعد گذشته و به 
حالات منتهی شده است. اين حالات و اشیاء و موجودات حزئی متناهی‌اند. اما مجموعة اين موجودات متناهی که 
هر یک به واسطذ دیگری وجود می‌یابد نامتناهی‌اند. يعنى اين موجودات جزنی متناهی به مجموعه‌ای تعلق دارند که 
مجموعة متناهی‌هاست. اما خود نامتناهی ات و اين عدم تناهی نيجه عدم تناهی خداست (Karl Jaspers,‏ 
Spinoza, p. 18)‏ اين حالات جنانکه گفته شد. در حوهر است» وجود و یو رشان واه :یه آن: ابت کون 
جاى سؤال است كه او جراء در برابر جوهر, برخلاف ارسطو و ارسطوييان و دكارت و دکارتیان. حالت استعمال کرده؛ نه 
عرض. آيا اين محض تصادف و نتيجة بی‌دقتی و بی‌اعتنایی بهاصطلاح گذشتگان است و یا غرضی در کار است؟ 
تأمل در کتاب اخلاق که به روش هندسی و با نظم خاصی نگارش يافته و مانند یک کتاب ریاضی تعریفات و اصول و 
اصطلاحات به‌دقت و بجا آورده شده است» احتمال اول را بعيد و مستبعد می‌نماید. يس «حالت» در اصطلاح اسبيتوزا 
و حداقل در کتاب اخلاق بايد با عرض فرق داشته باشد. واقع هم اين است. laj‏ در تعاریفی که اسلاف وی از عرض 
کرده‌اند. آن را فقط در مرحلة وجود خارجی نیازمند جوهر دانسته‌انده يعنى که US‏ وجودش را به وجود جوهر متوقب 
دانسته‌اند و اما اين اضافه که «تصور آن به تصور حوهر وابسته است» در هيج یک از أن تعاریف دبده نمی‌شود. در 
صورتی که اسپینوزا هم وجود حالت را به وجود جوهر متوقف دانست, هم تصورش راء نتیجه اينكه «حالت» اسپینوزا 
با عرض دیگران فرق دارد. اما توجه به نکات زیر هم لازم است: 

الف. استعمال واژة حالت مخصوص اسپینوزا نیست. پیش از وی دکارت هم گاهی حالت را به‌جای عرض به‌کار 
برده و در برابر حوهر قرار داده است. مراجعه شود به: 

The Principles of Philosophy, part 1, principle 48 aud 49, p. 238 & Meditations, 3, 

p. 165. 

ب. اسپینوزا فقط در کتاب اخلاعش به استعمال وازة حالت اصرار ورزیده است, و گرنه در برخی از آثارش (از 

حمله 81 (The Correspondence of Spinoza, Letter 4. p.‏ عرض را به‌ حای حالت و در برابر حوهر بهکار 

برده است. 
B. affections: A) affectiones ۵‏ و (modifications: C‏ به‌حای أن شتون و احيانا آثار هم مایت 


ol 


دريارة خدا ۷ 


2 وی ا نامتناهی" است. يعنى حوهر که‎ V lazy مقصود من از‎ d 
در فلسفة اسپینوزا واژه‌های خداء طبيعت (طبيعت خلاق يا طبيعت فعال): جوهر واجب‌الوجود, كل وجود.‎ ۶ 
دکارتی:‎ ALAS کسی كه هست «به‌معنای واحد و مفهوم فارد به‌کار رفتهاند. تصورش از خدا به عقايد دینی» از جوهر به‎ 
ار طبیعت به افکار برونو:‎ 
Bruno, Giordano (1548-1600) 
و رنسانس و بالاخره تصورش از واجب‌الوجود به فلسفة مدرسى و بالمآل؛ به فلسفة اسلامى راجع است. ژوکیم» که از‎ 
مفسّران سرشناس اسپینوزاست. می‌نویسد: «در نظر اسيينوزاء تصور خدا تصور كل واقعيت است» و از وی نقل مىكند‎ 
EEPE ASE TEE O کا "نوجو لحك‎ 
Joachim, A Study of the Ehtis. p. 34. 
«زيلسن» ادعا می‌کند: اسپینوزای بهودی عبارت «او (خدا) کسی است كه هست» را به أنجه هست تفییر داد (يعنى‎ 
ولی او اسبینوزا را دوست نمی‌دارد. «ژیلسن»‎ iilo ge كه شخص را به شىء تفییر داد. -م.) که اسپینوزا أن را دوست‎ 
می‌افزاید در نظر اسپینوزا هر خدای دینی که نام حقیقیش «کسی که هست» نیست جیزی جز افسانه نیست. مراجعه‎ 
شود به:‎ 
Etien Gilson, God and Philosophy, p. 103-104. 
اما اين ادعا قابل تأمل است. زيرا اسپینوزا خدا را عالم و در عين حال عالم به علم خود مىداند و به‌علاوه در بخش‎ 
همین كتاب در نتبجة قضية ۳۶ تأکید مىكند كه خدا هم انسانها را دوست می‌دارد. که ما در پاورقی مربوط به آن‎ ۵ 
در این‌باره بحث خواهیم کرد. پر واضح است که اين گونه سخنان را می‌توان دلیل آورد که او خدا را شخص می‌داند‎ 
نه جيز. اما البته نه شخص به‌معنای متداول كلمه. یعنی موجودی محدود و متناهى و دستخوش عواطف و انفعالات‎ 
بلکه شخص به‌معنای موحود متعيّن که تشخص و تعيّن عين ذات اوست و در عين حال مطلق و نامتناهی است که‎ 
اطلاق و عدم تناهى نيز عين ذات اوست و بالاخره قادر و عالم است که علم به علم نیز دارد.‎ 
مسلما نظر زيلسن واسيينوزا در اين مورد (خداى دينى کسی است كه هست) ناظر به «تورات» استء آنجا که‎ 
(هستم) مرا نزد شما فرستاد‎ exl می‌گوبد: خدا به موسى كفت «هستم آن که هستم» و كفت به بنی‌اسرائیل چنین بگو:‎ 
خدای پدران شما. خداى ابراهيم و‎ (Yahveh «يهوه» (عبری‎ 5S و خدا باز به موسی كفت به بنىاسرائيل جنين‎ 
خدای اسحق و خدای يعقوب مرا نزد شما فرستاده است. اين است نام من تا ابدالاباد و اين است یادگاری من نسلا‎ 
.)۸۶ باب سوم ص‎ py بعد نسل (عهد عتبق, سفر‎ 
ايضا: خدا به موسی خطاب کرد و گفت من بهوه هستم و به ابراهيم و اسحق و یعقوب به نام خذای قادر مطلق‎ 
اسپینوزا در رسال‎ .)٩* ظاهر شدم. لیکن به نام خود «یهوه» نزد ايشان معروف نگشتم (همانجاء باب ششم. ص‎ 
چنین می‌نگارد: «بهوء یگانه کلمه‌ای است که در کتاب‎ «ace الهیات و سیاست» يس از نعل عبارت فوق از «عهد‎ 
مقدس به معنای ذات مطلق است. بدون دلالت به مخلوفات و به همین جهت ات که بهودیان معتقدند تنها اين کلمه‎ 
و در حقيقت اسماء دیگر خداوند جه اسماء ذات‎ (titles) دقبقاً نام خداوند است و بقيذ کلمات صرفاً عناوین‌اند‎ 
حنبه وصفی و اسنادی دارند و از اين حيث به او تعلق‎ Las (adjectives) و جه اسماء صفات‎ (Su bsrantives) 
است او با مخلوقات در ارتباط ات و یا به واسطة آنها متجلى و ظاهر شده است.‎ vast دارنہ كه نصور‎ 
Theologwo- Political Treatise, chap. 13, p. ۰ 
خلاصه اسبينوزا در تصورش از خدا به تعليمات بهود و به بعضى از جريانات فكرى و فلسفى پیش از خود نظر‎ 
دارد ولو جانكه. به‌ندریم معئوم خواهد شد با هيج يك از آنها دقیقا منطبق نيست.‎ 





۸ احلاق 


از صفات نامتناهى اسك که هد یی أن انها a‏ سامتاه sal‏ 


— 





هگل هم دركتاب منطق خود فلسفة اسپینوزا را از ابنکه خدا را شخص مطلق بشناساند, ناتوان و نارسا تشخيص 
می‌دهد و در نتيحه خداى او را با خدای ادیان. از جمله مسيحيت. متفاوت می‌سند The Logic of Hegel. p.)‏ 
274( که البته به دلیل آنجه در بالا دربارة ادعای ژیلسن گفته شد و ه دلابل دیگری که ذکرشان به طول می‌انجامد. 
خض هن فان امل انيت 
۷ به‌حای وازة (being) ens‏ لفظ «موحود» متا (dal‏ ولفسن تصر یم می‌کند که eus‏ در لابن و being‏ 
در انگلیسی و «موجود» در عربی به‌معنای واحد است. مراجعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. I, p. 61.‏ 
زيلسن هم توحه داده است که مقصود از ens‏ و being‏ وحود ذات استث, نه ذات وجود. مراجعه شود به 
God and Philosophy, p. 103.‏ 


م Galba]; Fia]‏ انتاهی aba y‏ مظلق نی شاسته همان طرركة يكن أزروئ هرر متالهان lai‏ 
جنين شناخته و شناسانده‌اند و با اينكه اغلب قید «مطلق» را در عبارت نیاورده‌اند. ولى در معنی منظور داشتهاند. 
S‏ گفته شد كه او متناهی را دو نوع می‌داند: متناهی مطلق و متناهی در نوع خود. اکنون گوییم او «نامتناهی» را 
هم دو نوع می‌داند: نامتناهی مطلق و امتناهی در نوع خود. نامتناهی در نوع خود برتر از ساير اشياء و افراد نوع حود 
وفائق بر آنهاست. اما با وحود اين سنجش‌پذیر است و صفات و خصوصیاتش متناهى هستند. اما نامتناهى مطلق 
سنجش نايذير است وصفات و خصوصیاتش نامتتاهی هستند, أن را نوعی نیست تا با ساير افراد نوعش مقايسه و 
سنجيده شود بلکه ذاتى است متفرّد و متوجد. محتوى همة واقعیات و مستجمع جمبم RIS‏ از هر گونه نفی 
و سلب, و متعالی از هر نوع تحدید و CET‏ هر نعين و تحدیدی نفی است و با مفهوم نامتناهی مطلق متنافی. 
بنابراین, همان‌طور که «ولفسن» فهمیده است. اصطلاح نامتناهی مطلق در فلسفة اسپینوزا به‌جای بیهمتا و غير قابل 
مقایسه, بینشان, تعریف ناشدنی, نامتعین. نادانستنی و نظابر آنهاست. كه نامتناهی از حیث اينكه نامتناهی است: 
متعالی از معرفت فاهمة متناهی ماست. 

The Philosophy of Spinoza, vol. L p. ۰‏ 
با توحه به آنجه قبلا دربارة انواع متناهى نزشته شد و آنجه اکنون در خصوص انواع cA Css b‏ گفته شد مىتوان گفت: 
نسبت ميان متتأهی مطلق و متناهى در نوع خود عموم و خصوص مطلق است. 
نبت ميان امنناهی مطنق و نامتناهى در نوع خود تباین است. 
نسبت ميان نامتناهى مطلق و متناهی مطلق ناین است. 
نسبت ميان نامتناهى در نوع خود و متناهى عموم و خصوص مطلق است. 
از مطالب مذكور استفاده می‌شود كه خدا که نامتناهى مطلق است» صفاتش نامتناهى است. يعذا كفنه خواهد 
شد که ما فقط دو صفت از صفات او را مىشناسيم. در گذشته هم گفته شد که مقصودش از صفات. صفات ذاتی 
است. نه فعلی و اضاهی. 

4. به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود. او صفات را مُبین و مُظهر ذات خدا می‌داند. يعنى که او بوسينة صفانش ظاهر 
pr‏ شده است ES‏ صفات نبود, ذات همحنان «غیب مطلق» و «کنز مخفی» و «غير قابل شناخت» می‌بود. 
اين مطلب همان است که متألهان اسلام دريارة خدا و صفاتش گهته‌اند. 

در پایان توجه به اين نکته لازم است که اسلاف اسييوزاء که برای خذا صفات كمال يا به‌اصطلاح صفات تبوته 
قاتل شدند, تاکد کرد که اس صفات sla ale‏ و EL‏ نامتناهی است. ریا کمالات خذاوند نه از حيث شماره پایان 


0 


در بارة خدا ٩‏ 


Meo‏ من "o‏ «مطلقا نامتناهی» است نه در نوع خود نامتناهی. زيراء از شيئى 
كه فقط «در نوع خود نامتناهى» است می‌توان صفات نامتناهی را سلب و اتكار کرد. 
T RON S m ESI UP IN‏ جار كر کی اس کت دا 
ies‏ وی میا SS du‏ 

۷ مختار آن است که به صرف ضرورت طبیعتش موجود است و به محض اقتضاى 
طبیعتش به افعالش T oe p‏ برعکس. موب b‏ به‌عبارت بهتر, مجبور ol‏ است که به 


a : ^ TY 7 - ۰ é c ^‏ 2 
موجب شيئى دیگر به یک نسبت معیّن و محدودى " در وجودش و در افعالش موجب 
TE |‏ 


وا اد رمان و از خی د ت و a‏ محدود خواهد بود. اسپینوزا هم در تعريف فوق با عبارت «صفات 
نامتناهی» به عدم تناهى صفات. از حيث عدد و با لفظ («سرمد» به عدم تناهى del‏ از حيث مدت و زمان و با 
عبارت «ذات نامتناهى» به عدم تناهى آنهاء از حيث شدّت وكمال اشاره می‌کند. 

(explication) explicatio ۰‏ به‌حای 9l‏ توضیح و بیان هم مناسب است. اما با توجه به اصطلاحات 
هندسى معمول «شرح» انسب است. 

۱ وافعيت. 

۲ تعریب صراحت دارد که اختيار به‌معنای انتخاب ميان فعل و ترک أن نیست. بلكه به‌معنای وجوب وجود 
شیء و ضرورت صدور فعل از فاعل است» نظر به ذات آن و با قطع نظر از خارج؛ و لذا در نظر وی. فاعل بالاختيار 
أن است که به‌صرف ضرورت ذاتش موجود باشد و به اقتضاى ذاتش عمل کند. مانند خدا به عقيدة اسپینوزا. و اما 
جبر به اين معنی است که وجود شىء و فعل أن از ناحية غير باشد. نه از ضرورت ذات و اقتضای طبیتش. پس 
«فاعل بالجبر» فاعلی است که وجودش و فعلش از سوی دیگر است. نه به اقتضای ذاتش ماند انسان, به عقیده وی. 
بنابراین» او ميان اختیار - به معنایی که او خود برای آن قاثل است - از یک سوی و وجوب و ضرورت از سوی دیکر نه 
uz‏ تضادی نمی‌بیند. بلکه واژه‌های ضرورت و وجوب را در تعریف فاعل بالاختیار به‌کار می‌برد. و بالاخره آزادی را 
بی‌قانونی نمی‌داند. علاوه بر تعريف فوق در یکی از نامههايش مىنويسد: من اختيار را در ضرورت آزاد می دانم» نه 
در ارادة أزاد و حداوند. اگر جه بالضروره موجود است» ولى موجود بالاختيار است, که وجودش» به حسب ضرورت 
ذات و طبيعت خود است. 

The Correspondence of Spinoza, Letter 58, p. 294. 

رای مزید اطلاع مراجعه شود به مقالة نگارنده تحت عنوان «اختیار و مسائل مربوط به آن در فلفة اسپینوزاء نشرپة 

اختصاصی كروه آموزشی فلسفذ دانشکده ادبیات دانشگاه تهران. شمارة Y‏ ص ۶۲-۸۲». در اینجا به حای necessaria‏ 

(necessary)‏ نظر به تعریفی که از أن می‌دهد موخب را أنسب ديدم MEDIN‏ در برابر مختار يدكار می‌برد. 
مضطر هم مناسب است. در آینده به تناسب مقام» به‌جای آن كلمة «واجب» و ضروری هم بدكار خواهيم برد. 

۳ ترحمه‌ها مختلف است. ترجمة ما مطابق متن cu‏ است. 

۴ با نعابیر حکمای ما. مطلب را می‌توان جنين بیان کرد: «مختار آن است که واحب‌الوجود بالذات و واحب‌الفعل 
بالذات است و برعکس موحب أن است که واحب‌الوجود بالفیر و واحب‌الفعل بالفیر است. 


۰ اخلاق 


۸ مقصود من از «سرمدیّت""» نفس وجود است. از این حیث که تصور شده است 

که بالضروره از تعريف شیء سرمدی ناشی می‌شود. P‏ 
شرح: زيرا این گونه وحود» درست مانند ذات شی“ حفیفتی سرمدی تصور شده انيت 
ولذا ممكن نيست بدوسيلة دیمومت"" »یا زمان تبيين شود. اگر جه ممكن است ديمومت 
YO‏ . به‌حای كلمة (eternity) aeternitas‏ سرمدیت را مناسب ديدم؛ ولى بايد توجه داشت كه معناى سرمدیّت 
در فلفة bl‏ معنايى كه در حكمت ما متداول است. تا حدی متفاوت است» زيرا واژه‌های سرمد و سرمدى. در 
حكمت ما به شيئى اطلاق مى شود که بىآغاز و بی‌بایان است ( تعر یقات جرجانی» ص !١٠١ T‏ کشاف ج Y‏ ص ۶۴۷). اما 
جنانكه اسپینوزاه در شرح همین قضيه؛ تصر بح می‌کند و ما ذیلابه توضيح آن خواهيم پرداخت» او وقتى که وازة «سرمدی» 
ید خو با دا اطلاق مركت انرا ققط: مهای ی قار وين انجام کار نمی برد يلكه nay‏ وا چت الو رد بالات 
استعمال می‌کند. که ذاتش عين وجودش است. نامتناهی مطلق است» خود علت خود است. لایتفیر لايتجزى و بالاخره 
بی‌آغاز و بی‌بایان ويا آنجنانکه «یاسپرس» توجه داده, در آن نه گذشته ملحوظ است ونه حال و آینده Karl Jaspers.)‏ 
0 .م (Spinoza,‏ و لذا او «سرمدی» و «سرمدی» را به‌معنای مذکور فقط به خدا اطلاق می‌کند. مراحعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. I, p. 366.‏ 
در أينده. در باورقی مر by‏ به قضية ۲۱ همین بخش خواهیم كفت که او وازه‌های «سرمد» و «سرمدی» را به 

معنایی دیگر به غير حوهر و حدا نیز اطلاق می‌کند. 

۶ يعنى تعریف شىء مستلزم وجود أن است و این‌گونه وجود وجود ضروری و واجب است. 

۷ به‌جای (duration) duratio ilS‏ که به‌معتی استمرار هستی است. وازة دسومت را انسب دیذم. دهر هم 
مناسب است. مخصوصاکه با «سرمد» و «زمان» به‌کار رفته است. ولفسن می‌نوسد: duration‏ از كلمة durare‏ 
لاتین گرفته شده. که معنی تحت‌اللفظی ol‏ «سخت شده» است و در قرون وسطی به معانی استمرار و دوام و بقا ب‌کار 
رفته و در ob)‏ عبری و عربی» در معانی متعددی استعمال شده است. از حمله مدت امتداد و بقا. مراحعه شود به: 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. I, p. 340.‏ 
به نظر من؛ علاوه بر اينها مىتوان به‌جای ol‏ وازه‌های: دوام. و پایندگی را هم بدكار برد. اسپینوزا. «ديمومت» راء در 
خصوص موجودات محدود و متناهى؛ يعنى مخلوقات استعمال می‌کند (خلق به معنای خاص اسپینوزایی, كه مستلزم 
زمان نیست. نه به منهوم متداول, که به وقوع در زمان دلالت می‌کند). در ol Cogitata. Metaphysica US‏ را 
صفت و نسبت وجود مخلوفات از این حيث که در وحود خود بابدارند. می‌شناساند و از این برمی‌آید که اولا دیموست: 
با انیت انك مهرد انيت ايقن از كلدت دوش هروه E‏ كد وبا رده انیت انا لتك 
اشياء واقعی است که بالفعل در خارج موجودند. نه اشیاء مجعول و معقول و خبالی. IG‏ صفت موجود ممکن معلول 
و مخلوق است. نه صفت و نسبت واجب که گفته شد صفت واجب سرمد است. ll)‏ مفهوم حرکت در آن ملحوظ 
نیست. بلکه آنجه ملحوظ است همان مفهوم هستی است. یعنی که دیمومت استمرار هستی است. نه استمرار حرکت. 
يعنى که أن برخلاف زمان با حرکت سنجیده نمی‌شود. ولفسن توحه داده است که در نظام فکری اسپینوزا زمان صفت 
حدیدی برای ممکنات و مخلوقات نیست. بلکه همان دیمومت است که با حرکت سنحیده شده است. 
Wolfson. The Philosophy of Spinoza, vol. I, p. 347-353.‏ 
lj yel‏ در نامه‌اش به Ludovicus Meyer‏ می‌نویسد: «وجود حوهر را كاملا مختلف با وحود حالات تصور می‌کنيم. 
از اينجا فرق ميان سرمديّت و دیموست بيدا می‌شود. که بهوسيلة دیمومت فقط وجود حالات را تبيين می‌کنيم. در 


س 


دربارةٌ خدا ١١‏ 


بدون آغاز و انجام به تصور آید. 


اصول متعار فه ۲۸ 


۱. هر pM‏ که موحود است. يا در خودش وحود دارد؛ با دراشياء P ONG‏ 
E‏ 
صورنىكه وحود جوهر فقط با سرمديت تبيين می‌شود». 
The Correspondence of Spinoza, Letter 12, p. 111.‏ 
پس از آنجا كه دیموست و زمان هر دو صفت و نسبت ممکنات و مخلوقات است» ممكن نيست به خدا و جوهر 
اطلاق شود. که واجب و ضروری است, ولو امكان دارده که ديمومت بدون آغاز و انجام به تصور آید» كه ممكن است 
استمرار وجود مخلوقى بی‌آغاز و بی‌انجام باشد. اما صفت سرمد مطابق تعريف فوق مخصوص واجب يعنى خدا 
و جوهر است, و سرمديت مساوق با وجود واجب و ضروری. ياسيرس می‌نگارد: «در قلفة اسپینوزا زمان صفت 
هستی مطلق و جوهر نیست, بلکه صفت حالات است و با صفت دیموست هم. فقط حالات قابل تبيين است و تنها 
جوهر است که تحت صفت سرمد قابل تصور است. ممکن است دیمومت و استمرار حالات كوتاهتر و درازتر به تصور 
اند که Seul‏ تورات با تصور جوهر سازگاز نيست و coe Es deal‏ فلسفی یی Es‏ اشیاه در سرمديت». 
Karl Jaspers, Spinoza, p. 20.‏ 
با توجه به مطالب مذكور. عبارت متن به این‌صورت بیان می‌شود: سرمديت مساوق با وجود است. وجودى كه از 
تعريف شىء سرمدى برمی‌آید. يعنى وجود واجب و ضروری, يا خدا و جوهر, كه این‌گونه وجود مانند ذات شىء 
حفيفتى سرمدى است و به زمان و ديمومت متصف نمى شود و با آنها تبيين نمی‌گردد. که متعالى از آنهاست. 
جنانكه هکل توجه داده است. کل فلفة اسپینوزا مبتنى بر تعاريف اين بخش است Hegel, History of)‏ 
(Philosophy, vol. 3, p. 263.‏ و لذا در تعاريف مذكور تأمل. بیشتری لازم است. 

۸ اصول متعارفه به‌جای (axioms) axiomata‏ به‌کار رفته است و به‌جای أن مىتوان علوم متعارفه هم به‌کار 
برد. قبلاً (در ذیل تعریف ۱) نوشته شد که علوم متعارفه قضایای بین و بدیهی است. که به تعبیر اسپینوزا مورد توافق 
جمیع اذهان است. فلسفة او مبتنی بر تعاریف (درذیل تعریف ۱ راجع به تعاریف سخن گفته شده است) و علوم متعارفه 
و اصول موضوعه است. اما اين سزال در زمان او و همچنین يس از مرگش همواره مطرح بوده است که M‏ تعاریف و 
اصول وی. صرفا روضی تحکمی است: آنجنانکه هابس )1588-1679( Hobbes‏ معتقد بوده است. مراجعه شود به: 

Hoffding, A History of Modern Philosophy, vol. I, p. 302.‏ 
يا احكامى است وضعى که خود به وضع آنها برداخته ويا قضايابى است شهودی, که با شهود عقلى مستقيم به أنها رسيده 
است ويا (به احتمال ضعيف) فتوح و تجلیاتی است که از عالم غيب به قلبش متجلى شده است. حق اين است که بايد Ji‏ 
به تفصيل شد: جنانکه قبلا اشاره شد تعاريف وضعی است. اما اصول وى اصولی است استقرایی» يعنى تجر بی استدلالى؛ 
كه رسالة نانسام وى (اصلاح Tractatus de Intellectus Emendatione aal‏ ) که کتاب منطقی اوست. منطق 
استقرایی است که او شيفته و دلبستة آن بوده است. که أن را برای پژوهشهای علمی زمانش لازم می‌دانسته است. 
YA‏ این uel‏ به‌صورت قضة منفصلة حقیقیه ذکر شده است. یعنی ممکن نیست موجودی نه درخود باشد و نه 
در غير خود و نیز ممکن نیست موجودی هم در خود باشد و هم در غير خود بلکه با در خود است. مانند جوهر و یا 
در غير خود. مانند حالت به اصطلاح اسپینوزا و عرض به اصطلاح دیگران. 


۳ اخلاق 


۲. شیئ ی که ممكن نيست بهواسطة شيئى دیگر تصورشود بايد به نفس خود به تصورأيد. '' 

۳ اگر علت متعینی" " وجود یابد. بالضروره از أن معلولى ناشى مى شود. و برعکس. 
اکر علت متعینی موجود نباشد. انتشای معلول محال است.۲۲ 

۴. شناختن معلول وابسته به شناختن علت و مستلزم ایا 


۶۰ اين اصل نيز به‌صورت منفصلة حقيقيه است. يعنى شىء يا به نفس خود متصور است» (تصورش به تصور 
دیگری وابسته نیست) مانند gage‏ در فلسفة اسپینوزا, و یا تصورش به تصور شینی دیگر وابسته است» مانند تصور 
حالت كه تصورش وابسته به تصور جوهر است و ممکن نیست شینی هم به نفس خود تصور شود و هم به‌واسطة غير 
خود و نیز ممکن نیست شیثی نه به نفس خود تصور شود و نه به‌واسطة غير خود بلکه يا به نفس خود تصور می‌شود 
ويا به‌وسیلهة غير خود. 

(definite cause:C. determined cause:B. determinate cause: A) causa determinata .Y Y 
مقصود علت موجب است كه همان علت تامة حكماى ماست که در تعريفش گفته‌اند: «ما يجب وجود المعلول‎ 
عندها» يعنى كه جون وجود یابد. وجود معلول واجب آید. این با منظور اسپینوزا مناسب است كه به احتمال قوی‎ 
می خواهد بگوید: اگر علت تامه فعليت یابد فعليت و وجود معلول ضرورى و واجب خواهد بود كه تخلف معلول از‎ 
علت تامه جايز نيست, اما اگر علت نامه فعليت نيابد. ولو علل ناقصه موجود باشند. وجود معلول محال باشد و اين‎ 
اصلى است كه به نظر وی مانند اغلب یلسوفان و عالمان مسلم و بدیهی است. اسپینوزا از علت تامه در مقابل علت‎ 
ناقصه بدین جهت به‌علت موجب نعبیر می‌کند که آن موجب به فعل است برای فهم کامل مطلب می‌توان از اصل‎ 
متعارف ۴ بخش 5 اين کتاب استفاده کرد.‎ 

۲ به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود. او قانون عليّت را بدیهی و از اصول متعارفه می‌شمارد و هر نوع بحت و اتفاق 
را انکار می‌کند و در صورت وجود علت. عدم معلول, و در صورت عدم علت» وجود معلول را ناممکن می‌داند. و 
به‌عبارت دیگر ميان علت و معلول به رابطة ضروری قانل است. اما بايد توجه داشت که در فلسفة وی مقولة ضرورت 
با وحوب necessity‏ در دو مورد متفاوت به‌کار رفته است: 

الف. ضرورت رابطهٌ على ميان حالات که از راه تحربه به‌دست آمده و به نحو کامل شناخته نشده است. برطبق 
آن حالتی از حالت دیگر يديد می‌آید. 

ب. ضرورت انتشای ازلی, يا ضرورت وجود کل اشیاء که از راه شهود intuition‏ شناخته شده و مقصود از آن 
ضرورتی است ازلی و ابدی که به حکم آن. اشیاء از ازل آزال تا ابد آباد از خذا يا جوهر و صفات او ناشی می‌شوند. 
همانطور که از طبیعت مثلث ازلاً و ابدأ ناشی می‌شود که زوایایش بابر دو قانمه است و معرفت اين ضرورت یعنی 
کاخ di o alot‏ اسع كدي اسان el oet seat‏ مي دم رت رین جو وان کت که دو نظا 
فلسفی وی» ارتباط کل عالم با خدا يا جوهر ارتباط ضروری منطقی است. اما ارتباط ماسوای او یعنی حالات. با 
یکدیگر ارتباط ضرورى علمی, يعنى به حسب اصل موخبیّت است. اين نكته هم بايد مورد توجه قرار كيرد كه مقصود 
وى از علت علت فاعلى است. به‌معنای معطى وجود و ماهيت. 

۳ اين اصل شامل دو جزء است: 

الف. شناختن معلول وابسته به شناختن علت است. به احتمال قوی مقصود از شناسایی معلول شناسابی کامل 
آن است. پس می‌توان گفت که در فلسفة اسپینوزا؛ شناختن کامل معلول وابسته به شناختن علت آن انت all‏ علت 
et‏ و این همان است که فلاسفة ما گفته‌اند: علت حد تام معلول است که چون شناخته شود معلول به‌طور تام شناخته 

c 


M 33s ذويارة‎ 


T as culus Pens هون‎ e A abb ius T pai c 


۷. ذات شیتی که امکان دارد «لاموجود» تصور شود. مستلزم وجود نیست.٩۲‏ 
zy‏ 
مى شود. 

ب e s‏ سارل s aola‏ عتن عللت اديه Jte‏ ی فاش افص ede:‏ یم فاخن لول 
شناسایی ناقص به علت بيدا مىشود. و اين همان است که فيلسوفان ما گفته‌اند: معلول حد ناقص علت است. که 
چون شاه شوو علت به کونة Adis eS cast‏ 

۳ مسلم است که وقتی ميان اشياء وجه مشتركى موجود نباشد يعنى که از جميع جهات با هم متباين باشندء 
نكن لبيك مت ais‏ نشد این فان :أب كه ese‏ ماف اند سکن uod best‏ اسان كرد 
تعر یف شود كه ممكن نيست مباين بر مباين حمل شود. 

Paul kashap ۵‏ در مقاله‌ای تحت عنوان «Spinoza's use of idea»‏ توجه داده است که كلمة idea‏ 
در أثار اسيينوزاء به معانى بسيار مختلف به‌کار رفته است» به‌طوری‌که کوشش براى تعريف جامع و تعبير واحد از ol‏ 
جز eb‏ جيزى بار نم ىأورد. مراجعه شود به 57 Spinoza: New perspectives, p.‏ برخی از مفسران اسيينوزا 
جنين فهميدهاند که مقصود وى از آن انديثه بهمعناى عام كلمه است» که معلوم مستقیم و بلاواسطة نفس است و اعم 
از تصور (بهمعناى متبادر کلمه) و تصديق است. براى مزيد اطلاع مراجعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 18,47; Joachim, A Study of the Ethics,‏ 

p. 8.‏ 
با توجه به آنچه اين مفسران فهمبده‌اند و با در نظر گرفتن آنچه اسپینوزا, در تعريف سوم بخش دوم. در تعريف idea‏ 
می‌گوید. به‌جای أن کلمة تصور مناسب aul‏ البته به‌معنای عام کلمه که شامل تصور به‌معنای متداول کلمه و تصدیق و 
مرادف با علم است. مراجعه شود به كشاف. ج۱. ص ۸۳۱ و به معنایی که نفس مکون آن است. یعنی که نفس در آن 
حالت فعال است و نه تنها تفس بلکه خود تصورات نيز فعالند. برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 
Parkinson, 5012:0265 Theory of Knowledge, p. 91-93.‏ 
اما در مقام اطلاقش به خداء در فرهنگ ما علم انسب است. در أينده خواهيم ديد که او تصور را حالتى از صفت 
فکر ۰٩ irai) ibo sa‏ يفتكن (T‏ که ممکن است فکر جزتی با این و یا آن فکر نامیده شود ias)‏ بخش (Y‏ 32 
بخش 2( در پاورفی مر بوطه تعر يف سوم نيز در این‌باره سخن خواهیم گفت. 

۶ با توحه به آنجه در فوق گفته شد به‌حای کلم ideatum‏ واه متصور (به صيغة اسم مفعول) مناسب آمد. 

۷ عبارت «يا آنچه مورد تصور است» در متن لاتين و ترجمة ۸ نیست. به نظر می‌آید كه در ترجمه هلندی اين 
کتاب که اسپینوزا به آن حملاتی افزوده وجود داشته است که بعضی از مترجمین أن را آورده‌اند ويا خود برای توضیح 
معنای ideatum‏ !5 را افزوده است. 

۸ .از این اصل برمی‌آید که او مطابقت را معیار صدق و درستی می‌داند. در آینده معلوم خواهد شد که او علاوه 
بر مطابقت بداهت و سازگاری را هم از معیارها و نشانه‌های حقیقت و درستی احکام و قضایا می‌شمارد. 


A ممكن نمی تد «لاموحود»؛ تصور‎ Au مستلزم وحود مى شف واحب‌الوجود می‌بود و در‎ ual زيرا اکر‎ TA 


۴ اخلاق 
TEF‏ 

:١ Aiai‏ جوهر طبعا P‏ بر احوالش۱" مقدم است. 

برهان: اين قضيه از تعاريف ۳ و ۵ واضح است. 

قضیهٌ ؟. دو جوهرى كه صفاتشان مختلف است در ميانشان وجه مشتركى موجود نيست. 

برهان: این قضيه هم از تعریف ۳ واضح است. زيرا هر يك از أن دو بايد فى نفسه و 
بنفسه تصور شده باشد, یعنی تصور یکی مستلزم تصور دیگری نباشد. 

قضيةٌ ۳. در شىء که ميان آنها وجه مشترکی موجود نیست. ممکن نیست یکی علت 
دیگری باشد." 


برهان: زیرا فرضا با هم وجه مشترکی ندارند. بنابراین (اصل متعارف ۵) امکان ندارد 

Yo‏ مفهوم قضيه اين است که جوهر بر حالاتش متقدم و سابق است و این سيق از نوع سيق بالطبع» است. اما 
بايد توحه داشت كه اين «سبق بالطبع» L‏ اصطلاح cob‏ بالطبع» كه در فلسفة ما مصطلح است (و عارت است از 
سبق علت ناقصه بر معلولش) فرق دارد. زیا در فلسفة اسپینوزا حوهر علت تامة حالات است. نه علت ناقصه. باز 


بايد متوحه بود که اين سيق با «سيق بالماهیه» و «سبق بالتجوهر» که در فلسفة ما عبارت است از سبق اجزای ماهیت 





به ماهیت متناسب نیست. زیا در فلسفة اسپینوزا حالات اجزای ماهیت جوهر و مقدم بر آن نیستند و همین‌طور با 
«سبق بالزمان» (مانند سبق وجود يدر به وجود فرزند) تناسب ندارد. زيرا اين نوع سبق انفکاکی است. در صورتی که 
به عقيدة اسیینوزا حالات از جوهر انفکاک نمی‌پذیرند. حادث ذاتى و مانند جوهر قدیم زمانی‌اند. اگر بخواهیم این‌گونه 
سبق را با اصطلاحات فلسفة خودمان بیان كنيم؛ می‌توان ol‏ را «سبق بالذات» (تقدم علت تامه به معلولش) ويا «سبق 
بالماهیه» نامید. امااین دومی به‌معنای محدودش, يعنى سبق ماهیت به لوازمش. برای مز ید اطلاع از این اصطلاحات 
مراجعه شود به مقاصد الفلاسفه. ص۱۸۸ غررالفرانده ص AY‏ 

۱ در نامه‌اش به Oldenburg‏ به‌حای احوال (modifications)‏ با (affections)‏ اعراض (accidents)‏ 
به‌کار برده وتأكيد کرده است که: از تعریف ما از جوهر برمی‌آید که lb‏ بر اعراضش مقدم است )4 (Letter‏ 

۲ حاصل قضیه اين است که ميان علت و معلول بايد وجه مشترک و به‌عبارت دیگر سنخیتی موجود باشد 
و اشیانی كه با هم مشایهت و سنخیتی ندارند و از geom‏ جهات متباینند. ممكن نیست علت یکدیگر باشند. 
«الدنبورگ» در یکی از نامه‌هایش اعتراض می‌کند: اگر این درست باشد. لازم می‌آید که خدا علت مخلوقات نباشد. 
زیا aee‏ او و مخلوقاتش وجه مشترکی موجود نیست )3 (Letter‏ اما اسپینوزا در پاسخ وی شدیدا انکار می‌کند 
که ميان خدا و مخلوقاتش وجه مشترکی نباشد. زیا خدا موجودی است eg‏ از صفات نامتناهی که هر یک از 
آن صفات خود نامتناهی» يا در نوع خود در حد (ule‏ كمال است )4 (Letter‏ متصود اينكه جون ذات خدا 
و صفات او نامتناهی است. لذا او همذ متناهیها را در بردارد و در نتيجه ميان او و آنها سنخیتی و مشابهتی 


موحود مات 


۱۵ enb 


به‌وسیلة یکدیگر شناخته شوند و لذا (اصل متعارف (Y‏ امکان نمی‌یابد یکی علت دیگری 


قضیه ۴. دو یا جند شیء که از هم متمایزند. تمایزشان از یکدیگر يا ALL e‏ اختلاف 


صفات حواهر است و يا بهوسيلة اختلاف احوال حواهر. 


برهان: هر جیزی که هست. يا در خودش است يا در دیگری (اصل متعارف ۱)؛ یعنی 
(تعاریف Y‏ و ۵) در خارج از عقل T‏ چیزی موجود نیست» جز جواهر و احوالشان؛ بنابراین 
در خارج از عقل جیزی که بهوسيلة أن امکان یابد که اشیاء متعدد از هم تمایز یابند وجود 


ندارد. مگر جواهر یا (طبق تعریف ۴ که همان است) صفات واحوال آنها. مطلوب ثابت شد. 


قضية ۵. ممکن نیست در عالم دو يا جند جوهر وجود داشته باشند که دارای طبیعت يا 


صفت واحد باشند. ۲۴ 

(intellect) intellectus ۳‏ ولفسن توحه داده است که اسپینوزا كلمة intellectus‏ را intelligense stasa‏ 
يعنى عقل بالفعل (intellectus actu)‏ به‌کار می‌برده زیرا عقل را هم در خدا و هم در اشیاء همیشه بالفعل می‌داند. 
مراجعه شود به: 

The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 25. 

مىتوان به‌جای آن ازكلمة نهم استفاده کرد جنانكه مترجمان و مفسران انگلیسی وى بهجاى آن از کلمات intelligence‏ 
و understanding‏ استفاده کرده‌اند. مراجعه شود به: 

Joachim, A Study of the Ethics, p. ۰ 

به هر حال عقل كه به عقيدة وى هميثه بالفعل است. حالت نخستين و متقيم صفت فكر است. همان‌طور که 

حركت و سكون حالات متقيم صفت xad‏ و حالتى است بنیادی كه ساير حالات فكر از قبيل اراده و خواهش و 
انفعال تابع أن هستند. برای مزيد اطلاع مراجعه شود به: 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 1, p. 403-404. 

۴. ازگذنته معلوم شد كه اسپینوزا وازة جوهر را فقط به خدا اطلاق مىكند و اطلاقش را به هيج يك از موجودات 
محدود و نسبىء که در اصطلاح خود آنها را حالات می‌نامد. روا نمىداند. اكنون دراين قضيه تعدد جواهر را نفى 
و انکار می‌کند و راه را برای توحيد جوهر ويا توحيد خدا هموار می‌سازد. اما جنانکه اين قضیه دلالت می‌کند. او 
جواهر متعذدی را انکار می‌کند که دارای طبیعت و یا صفت واحد Jo)‏ وحدت صفت همان وحدت طبیعت است) 
باشند. نه جواهری را که با ذاتبات و صفات مختلف مفروض شوند. در «رسالة مختصره» هم روی اين مطلب تأکید 
می‌کند که دو جوهر همانند وجود ندارد. زیا اگر موجود باشند. بالضروره یکی دیگری را محدود می‌سازد و شیء 
محدود. GAS‏ است نه نامتناهی, و این خلاف فرض است که حوهر نامتناهی است ) Short Treatise,part‏ 
chap.2‏ 1( بنابراین ظاهر قضیه اين است که او امتناع تعدد حواهری را که از حیت ذات و هویّت و صفات با هم 
مختلفند مورد توجه قارندادء و مسکوت گذاشته است. پس غ ابن‌کمونه (سعد یا سعید ین منصوربن سعد اسرنبلی, 


س“ 


۶ اخلاق 


برهان: اگر جواهری متعدد و متمایز از هم وجود aub‏ تمایزشان از یکدیگر, يا بايد 
بهوسیلة اختلاف صفاتشان باشد و یا اختلاف احوالشان (قضية قبلی). اگر تنها بءوسيلة 
اختلاف صفاتشان متمايز باشند. بس دارای صفت واحد نیستند. و اگر به‌وسيلة اختلاف 
احوالشان تمايز يابند. از آنجا كه جوهر طبعا بر احوالش مقدم است (قضية ۱) بنابراین 
می‌توان احوال را کنارگذاشت و جوهر را «فی ذاته» یعنی ذات آن را اعتبار کرد (تعاريف ۳ 
و ۶)» که در این حال دیگر نمی‌توان آنها را از یکدیگر تمیز داد یعنی (قضية قبلی) ممکن 
نیست دو یا جند جوهر دارای طبیعت يا صفت واحد باشند. مطلوب ثابت شد. 


ALAS‏ ۶. ممكن نیست جوهری به‌وسیلةً جوهری دیگر يديد آمده باشد. 


پرهان: ممكن نیست. در عالم. دو یا جند جوهر وجود داشته باشند كه دارای صفت 
واحد iii)‏ قبلی) یعنی (قضية (Y‏ دارای وجه مشترکی باشند. و بنابراین (قضية (Y‏ 
ممکن نیست یکی از Ul‏ علت دیگری tb‏ یعنی ممکن نیست یکی بهوسيلة دیگری 
بدید آید.۳۵ مطلوب ثابت شد. 

نتيجه: از این قضيه بر م ىأيد كه ممکن نیست جوهری به‌وسيلة چیزی دیگر به‌وجود 
آمده باشد. زيرا در عالم. جز جواهر و احوالشان, جيزى موجود نیست. همان طوركه از اصل 
متعارف ۱ و تعاریف Y‏ و ۵ واضح است. و اما ممکن نیست جوهری بهوسيلة جوهری 
دیگر به‌وجود آمده باشد (قضية قبلی). بنابراین, به هيج صورت ممکن نیست که جوهری 


%= 
هر دو واجب باشند. مورد توجه وى قرار نگرفته و امتناع فرض مذكور ابت نشده است. علىهذا جنين مىنمايد كه 





جوهر را مطلقاً امتناهی, یعنی دارای صفات نامتناهی دانست اين ايراد و اشکال را برطرف می‌سازد. زيرا اگر جواهر 
متعددی فرض شود که ذات و هوبت و صفاتشان مختلف باشد, لازم آيد که هيج یک نامتناهی مطلق یعنی محتوی 
همذ واقعیات و صفات نباشد, كه طبق این فرض هر يك از جواهر منروض صفاتی دارد که دیگری آن را ندارد و 
این با تعر يف جوهر سازگار نمی‌نماید. خلاصه او برخلاف پیشینیان خود. از جمله سلف دانایش دکارت, تعدد جواهر 
را مطلقا ممتنع می‌داند. برای روشن شدن مطلب فوق به تعریف و توضیح «نامتناهی مطلق» در پاورقی مر بوط به 
تعر يف ۶ همین بخش مراجعه شود. 

۵ زیا در صورتی که ميان آنها وجه مشترکی موجود نباشد. سنخیتی موجود نخواهد بود و در صورتی که سنخیتی 
موجود نباشد. رابطة علیت تحقق نخواهد یافت. که گفته شد (پاورقی مر by‏ به قضية (Y‏ ميان علت و معلول سنخیت 
لازم است. پس درست Jal‏ که ممکن نیست جوهری بهوسيلة جوهری دیگر يديد ul‏ یعنی معلول آن باشد. 


در بارة خدا ۱۷ 
بدوسيلة حيرق دیگر بل بد آمده باشد. مطلوب ثابت ۹ 


برهان ديكر: ممكن است اين از طريق برهان خلف** آسانتر ثابت شود زيرا اگر ممكن 
باشد كه جوهرى از شىء دیگری بهوجود آید. در اين صورت شناختن آن بايد وابسته به 
شناختن علتش باشد (اصل متعارف ۴) و در نتيجه (تعريف (Y‏ ممكن نيست جوهر باشد. 


قضية Y‏ وحود به rab‏ حوهر مرتبط ات 


برهان: ممكن نيست جوهرى از شىء دیگری بهوجود al‏ (نتيجة قضية ۶). بتابراين 
جوهر خود علت خود است. يعنى (تعريف ۱) طبیعتش بالضروره مستلزم وجودشء و يا 
وجودش به طبیعتش مرتبط است. مطلوب ثابت شد. 


قضیه ۸. هر حوهری"*" بالضروره نامتناهی است. ° 

(by the absurdity of the contradictory) reductio ad absurdum ۶‏ اين نوع پرهان برهان 
ME‏ است و برخلاف برهان مستقيم (كه در آن اثبات مطلوب از طریق مقدمات مثبتة أن شروع می‌شود) در 
برهان خلف با نشان دادن بطلان نقيض قضيه مطلوب به اثبات أن می‌پردازند. 

۷ با توجه به متن لاتين natura‏ و ترجمه‌های فرانسه و انگلیسی nature‏ به طبيعت برگردانده شد. اگر حه 
بهاصطلاح uae‏ ما ماهیت مناسب انيت مخصوصا كه با وا «وجود» بكار رفته است. | 

ÝA‏ متصود اين است که وجود جوهر از ناحية غير نیست, بلکه چنانکه کر گفته شده» طبیعتش مستلزم وجود و 
Del.‏ واحب‌الوجود و «خود علت خود» است. ابن قضبه و برهان آن اين اصل را تأكيد می‌کند که وجود جوهر 
زايد بر طبيعت أن نيست, بلكه عين آن و لازمة آن است. am‏ به اين نكته لازم است که فیلسوفان و متكلمان در دو 
مورد دربارة وحدت خدا بحث می‌کنند. در مورد اول اثبات وحدت عددی او و اتكار خدایان متعدد. در مورد دوم 
اثبات وحدت ذاتی و بساطت او و انکار انواع کثرات اعم از خارحی و ذهنی. اسپینوزا از قضية ۲ تا ۶ در خصوص 
وحدت عددی lax‏ سخن گنت و در اين قضيه نا قضية *۱ و نیز قضایای ۱۲ و ۱۳ اين بخش از وحدت ذاتی و 
بساطت او سخن می‌گوید. 

٩‏ اين فضيه که با سور «هر» شروع شده aas eh»‏ جواهر است. که با وحدت جوهر اسپینوزا سازگار نیست مگر 
منظورش جواهر مفروض باشد. ۲ 

۰ در گدشته (توضیح مر بوط به تعریف ۶) گفته شد که اسپینوزا به دو نوع متناهی: متناهی مطلق و متناهی در 
نوع خود و دو نوع نامتناهی: نامتناهی مطلق و نامتناهی در نوع خود قائل است. به نظر وی بگانه مصداق نامتناهی 
مطلق حوهر است. که بی‌مانند و بی‌همتاست. نه با جيزى سنجیده مى شود نه حدّی را می‌بذیرد ونه وصفی را تحمل 
می‌کند. که هر وصفی از Gm‏ حکایت می‌کند. و هر تی به نغيى دلالت. نامتناهی خواندن oem‏ به اين معنی: 
مانند بی‌رنگ خواندن صداست. وفتی که رنگ را از صدا نفی می‌کنیم و آن را بی‌رنگ می‌نامیم. اين تفی» به‌اصطلاح 
قرون وسطاییان غر بی» نفی مطلق (اسیینوزا از آن به زبان لاتين با كلمة negatio‏ تعبیر کرده) و به‌اصطلاح فیلسوفان 
ما عدم ساده است» نه نفى مقید. بهاصطلاح قرون وسطاییان غر بی (اسپینوزا از آن با وازة privatio‏ عبارت آورده) و 


سس 





۸ اخلاق 


برهان: ممكن نيست دو يا جند جوهر داراى صفت واحد باشند. "" (قضية ۵) و 
وجود به طبيعت جوهر مرتبط است (قضية ۷). بنابراين ol‏ بايد وجود داشته باشد: متناهى 
با نامتناهی. اما ممکن نیست متناهی باشد. زیرا در این‌صورت (تعریف ۲) لازم می‌آید 


LY i: oye lon OT ST us 3 4 .‏ 
که بهوسيلة حوهری دیک که طبیعتش مانند gl‏ وجودش نيز ضرورى است ( قضيه 
bas‏ ایض (Oca‏ مد بات تا اه sil‏ جار dicen‏ 
a e Ne s‏ ۵۲ 
هر جوهرى بايد نامتناهی باشد. 
تبصرةٌ ۲: من يقين دارم كه كسانى كه قضاوتشان دربارة اشیاء مبهم | ست و هوز 
عادت نكردهاند که اشہاء l,‏ به‌واسطة علتهای بخستین انها شا سند به‌سختی مى توانند 
برهان قضية هفتم را بفهمند؛ که بدون شک اين كسان ميان احوال جواهر و خود جواهر 
فرق نع كذاريد و نمی داد كه اشياء جگونه به‌وجود آمده‌اند و در نتيجه اصلی T‏ را كه در 
— 
عدم ملكه به‌اصطلاح فيلسوفان ما. يعنى وقتى كه می‌گوييم صدا بی‌رنگ است, مقصود اين نيست كه امكان داشت 
و انتظار می‌رفت که صدا رنگ داشته باشد. بلکه مقصود ايج است که رنگ را به‌طور کلی و مطلق از صذا نفی کنیم 
و صذا را از مقولة رنگ دور. JT"‏ وقتى كه اسبينوزا م ىكويد: جوهر نانتناهى است؛: مقصودش اين نيت که 
امکان داشت و انتظار می‌رفت که جوهر متتاهی باشد. بلکه مقصود اين است که أن به‌طور کلی از شانة تناهی و 
تنگنای حد و وصف مبزی و منزه است. برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. L, p. 134; The Correspondence of Spinoza,‏ 
Letter 12, p. 115.‏ 
du :À .Ó!‏ یک جوهر ممكن است دارای صفت واحد باشد. 
۲ ): از نوع آن. 
۳ و با بنا به تعييرش در ناهد سابقالدكر «حوهر را جز نامتناهی نمی‌توان نصور کرد». اسپینوزا در قضایای A‏ 
٩‏ و١‏ می‌کوشد تا نشان دهد که جوهر همان خداست و صفات او را داراست» یعتی جنانکه گذشت. جوهر و خدا 
اسماع ذات واحدند. به‌طوری‌که مشاهده شد در قضية ۸ نشان داد که جوهر هم مانند خدا نامتناهی مطلق است 
واستدلالش مبتنی بر اين است كه طبیعت و وجود جوهر واحد است (قضية (Y‏ و ممکن نیست دو یا چند جوهر 
وحود داشته باشد که طبیعت با صفاتشان واحد باشد (قضية ۵) و خلاصه می‌توان كفت که اين قضيه و اصول أن از 
همان تعریف حوهر استنباط شده است. 
۴. مقصود از این اصل. همان‌طور که در ترجمة A‏ و C‏ آمده «آغاز و منشا داشتن اشياء طبيعى» است. كه أن 
را به جواهر نسبت می‌دهند و برای آنها نيز آغازی و منشأى قائل می‌شوند. 


دربارة خدا ۱٩‏ 


اشیاء طبیعی ""مشاهده می‌کنند به جواهر نیز اطلاق می‌کنند. زیا آنها كه علل واقعی ٥۶‏ 
اشیاء را نمی دانند آنها را با یکدیگر در می‌آمیزند "۵ و بدون کمترین تنافر ذهنی در نظرشان 
جنین مجسم می‌سازند که درختها نيز مانند انسانها ناطقند و نيز جنين P EE‏ می‌کنند 
کک انك Up os‏ ر مک رت هه باع ميان ور که از نطفه دوجوف آمتها نز 


و نیز امکان دارد هر صورتی به صورتی دیگر تغيّر يابد. همچنین آنان که طبیعت الهی را از 
طبیعت انسانی فرق نمی‌گذارند"* عواطف" P‏ انسانی را به آسانی به خدا نسبت می‌دهنده 
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acc‏ كه عم als‏ ای هھ ور sss‏ مر اب انعا 
در طبیعت حوهر دقت (AS‏ دیگر نه تنها در خصوص ALAS‏ هفتم شكى نخواهند واشت 
بلکه آن را مخصوصا یک اصل متعارف خواهند شناخت و از مفاهیم مشترک"" به‌شمار 
خواهند آورد. در ابن‌صورت am‏ شيئى خواهند شناخت که در خودش است و در 
مودت ستصدور سكو يا فا رت يك خا مش دكا كو سيو stan], Sos‏ 
اما احوال را اشيائى خواهند شناخت كه در شيئى ديكر وجود دارند و تصور آنها از تصور 

۵. متن لاتین و برخی از ترجمه‌ها اشياء طبيعى است Ul‏ ترجمه 8: common things‏ (اشیاء مشترک) است. 

۶ و ): جققی. 

۷ مقصود اینکه از اشياء تصور روشنى ندارند و لذا أنها را با هم خلط می‌کنند. 

4 ران غات یال و Ead‏ دز 31 ات شن a eda.‏ عد وما ]533 Ese boul‏ ره تصورئ 
اطلاق کرده است که مجعول و مبهم است. تكلا سور اشاقن كه Rl‏ درست acu ads‏ 

5. مقصود Sol‏ از طبیعت الهی و طبیعت انسانی تصور روشنی ندارند. و گرنه آنها را با هم حلط و اشتیاه 
نمی‌کردند و خواص و اوصاف یکی را به دیگری نسیت نمی‌دادند. 

(passions :C و‎ B.affects :۸( affectus لانین:‎ .£° 

۱ در متن لاتین amens‏ در ترحمه‌های انگلیسی 0 است که بیشتر با واه ذهن مناسب استت. اما نظر به 
منهوم فلسفى آن و با توجه به أينكه او احیانا در آثارش وازه‌های 

spiritus (spirit) anima (soul) mens humana (human mind) mens (mind) 
را به‌جای هم بدكار می‌برد. مراجعه شود به همین كتاب:‎ 
part 2, pro 11. Short Treatise, part 2, p. 82; Correspondence of Spinoza, Letter lT, p. 
140; Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 44. 
لذا بوجاى آن نفس مناسب آمد و در جاهايى که مناسب باشد. ذهن و روح را نيز به‌کار خواهیم برد. قابل ذكر است که‎ 
(mind) ذهن‎ (soul) اسيينوزا در كتاب شرح اصول فلسفه دكارت توجه می‌دهد که من بدين جهت به‌جای نفس‎ 
Spinoza, Principles of the Philosophy of Descartes, part I, p. 22. 
مقصود همان علوم متعارفه است كه جنانكه گذشت حقايق بديهى و مورد قبول و توافق جميع اذهان هستند.‎ ۲ 





Ye‏ اخلاق 


شيئى يديد آمده كه در أن موجودند و به همین سبب است كه ما می‌توانیم از احوالى 
که در خارج معدومند تصوراتى راستين داشته باشیم. زيرا ممكن است آنها در خارج از 
عقل بالفعل موجود نباشند. اما با وجود اين ذواتشان در جیزی دیگر مندرج باشند که 
به‌واسطة آن به تصور آیند. در صورتی که حقیقت جواهر راستین در خارج از عقل وجود 
نمی‌یابد. مگر در خود جواهر, که حقیقت جوهر بهواسطة خودش تصور می‌شود. بنابراین 
EY TM‏ تصوری روشن و متماین یعنی درست. از جوهر دارد. ولی با وجود اين 
فك كيد که چنین جوهری موجود است يا نه. درست مانند کسی است که می‌گوید: 
تصوری درست دارد. اما با وجود اين در درستی آن شک می‌کنر ۲" (كسى كه در اين 
خصوص به تأمل بپردازد. این ES‏ برايش روشن خواهد شد). همین طور اگر کسی بگوید 
که حوهر مخلوق است. مثل اين است که بگوید تصور نادرست ممکن است درست باشده 
که به‌سختی می‌توان سخنی نامعقولتر از y]‏ تصور کرد. بنابراین بالضروره بايد پذیرفت که 
وجود جوهر مانند ذاتش حفیقتی سرمدی است. و لذاء با برهانی دیگر می‌توان مبرهن 
داشت كه ممکن نیست دو جوهر موجود باشند که طبیعتشان واحد باشد, که شاید اکنون 
زمان مناسب اقامة آن باشد. اما برای اينكه با روش متناسب انتظام یابد. مقدمات زیر بايد 
مورد توحه قرار گیرد: ۱. تعریف راستین هر شيئى فقط مستلزم و qna‏ طبیعت معرّف 
است نه شیء دیگر "* از این آشکارا برمی‌آید که ۲. هيج تعریفی مستلزم و مبيّن تعداد 
معینی‌از جزئيات0* نیست. زیا تعریف فقط مبیّن طبیعت معرّف است. مثلا تعریف متلت 
فقط una‏ طبیعت مثلث است. نه تعداد معینی از مثلثها. ۳. باز بايد توجه داشت که هر 
موجودی را بالضروره علتی لازم است تا به موجب أن وجود يافته باشد. ۴. همین طور 
بايد توجه کرد که علتی که به موحب آن شیتی وجود می‌بابد. يا بايد در طبیعت و تعریف 
شىء موجود مندرج شده باشد (كه وجود به طبیعت ol‏ مرتبط است”) و یا در خارج از 
آن مفروض. از این مقدمات نتيجه می‌شود كه هرگاه تعداد معيّنى از جزئيات در طبيعت 

۳ مقصود الك وموم ونان ناد AUS‏ سد درستی Sl‏ 

۴ يعنى اينكه فقط به ماهيت معدّف دلالت مىكند. مقصود اين است که تعريف درست بايد جامع افراد و مانع 
اغبار باشد واين اغیار اعم از آن است که طبيعت اشياى دیگر باشد يا مصاديق آن طبيعت. 


.FÓ‏ 5 مصاديق و افراد. 
۶۶ يعنى وجود اقتضاى - طیعت أن Asl‏ 


در بارة خدا ۲۱ 


موحود باشد. بالضروره بايد علتی مفروض شود كه جرا آن تعداد معیّن وحود يافته است, 
نه بیشتر و نه کمتر. تكلا اگر در عالم بیست كر انسان موجود باشند (برای سهولت بیان 
فرض مىكنيم که همه در يك زمان موجودند و پیش از ایشان هم کسی نبوده است) برای 
اینکه نشان دهیم جرا بيست نفر موجود شده‌انده کافی نیست که علت طبیعت نوع انسان 
ارائه شود بلکه علاوه بر آن بايد بالضروره نشان داده شود که جرا بيشتر يا کمتر از بيست 
نفر وحود نیافته‌اند. زیرا همان‌طور که در مقدمةٌ Y‏ مشاهده qua S‏ بالضروره هر موجودی را 
uode‏ لازم ات Ul‏ سكن تست ابن علت :در هنن eb‏ انان euis‏ ده r‏ 
(جنانکه در مقدمات Y‏ و ۳ نشان داده‌ایم). پس تعریف راستین انسان مستلزم بيست 
كس نیست و لدا (بنابر مقدمة (Y‏ علت اينكه جرا بيست كس موجودند. و در نتيجه علت 
وجودی تک‌تک del‏ بالضروره بايد در خارج هر يك حستجو شود. بنابراین می‌توان نتیجه 
كرفت كه هر گاه نظر به طبیعت يك e ph‏ وجود تعدادی از مصادیق ممکن باشد. برای 
وجود خارحی آنها وجود علتی در خارج ضروری است. با توجه به مطالب فوق اکنون 
می‌گوییم: از آنجا که در اين تبصره قبلا نشان داده شده است که وجود به طبیعت جوهر 
مرتبط P‏ است لذاء تعریف آن بالضروره مستلزم وجود آن است و بنابراین ممکن می‌شود 
كه وجودش از صرف تعریفش نتيجه شود. اما از آنجا که در مقدمات Y‏ و ۳ نشان داده‌ایم 
كه ممکن نیست از تعریف أن بیش از یک جوهر نتيجه شود. لذا بالضروره نتیجه مى شود 
كه ممکن نیست دو جوهری که طبیعت واحد دارند موجود باشند. 


قضية ٩‏ شيئى که واقعیّت يا موحودیّت بیشتری دارد به همان اندازه صفات بیشتری دارد. 


قضية ۰ هر یک از صفات جوهر بايد بدواسطة خودش تصور شود. 


برهان: صفت حیزی است كه dar‏ د را «la‏ مهوم ذات حوهر تصور م ىكند 
euge)‏ کاوین اد وس کرش حور هوه اريف ۲) às Estos‏ 
تبصره: از اینجا برمی‌آید كه اگر جه دو صفت واقعاً جدا از یکدیگر یعنی هر يك بدون 


۲ اخلاق 


کمک دیگری به تصور می‌آیند. ولى در عين حال از اين نمی‌توان نتيجه كرفت كه آنها مقوم 
دو موجود*” يا دو حوهر مختلفند. زيرا اقتضاى نفس طبيعت جوهر است كه هر يك از 
صفاتش به نفس خود متصور؟" شود. زيرا جوهر همه صفاتش را با هم دارد و امكان 
ندارد كه یکی از دیگری بدبدار شده باشد. T‏ بلكه هر یک مبیّن واقعیت يا موجوديت حوهر 
است. بنابراین اسناد صفات متعدد به حوهر واحد نه تنها نامعقول نیست, بلکه برعکس 


YA ^ - l1 Y 
3 در عالم امری واضحتر از اين نست. که هر موحودی بايد تحت صفتى تصور شود‎ 


هر اندازه که واقعیت با موحودیتش بیشتر باشد. به همان اندازه صفات بیشتری خواهد 


YY. a 
سم‎ 


دا که مبيّن ضرورت يا سرمدیّت و عدم تناهی باشند و در نتیجه امری روشنتر 


از این نيست كه يك موجود (جنانكه در تعريف ۶ گفته شد). در صورتی بايذ نامتناهى 
مطلق شناخته شود كه متقوّم از صفات نامتناهى باشد, كه هر يك مبيّن ذاتى است که 
نامتناهی و سرمذی است. با وجود اين؛ باز اگرکسی بپرسد که پس با جه نشانه‌ای می‌توان 
ميان جواهر مختلف فرق نهاد, گوییم كه بگذارید او قضابای زیر را بخواند. اين قضايا نشان 
جر اد dis‏ کر ای رک وه رس سره اس و وشات نعاض نت( 
برسش وی از حنان نشانه‌ای بیهوده خواهد بود. 


۸ می‌نوان بهجاى آنها ات با هويّت نیز بدكار برد. مقصود اينكه اگر جه اين دو صفت برای ذهن دو موجود 
جدا از هم ظاهر می‌شوند. ولى در واقع يك جيزند و عين جوهرند. uU‏ 

۶ يعنى از آنجا که مقتضاى نفس طبيعت جوهر است که هر يك از صفاتش به نفس خود به تصور ايدء ندا تعدد 
صفات دليل تعدد جوهر نيست. 

۰ يعنى صفات جوهر مثلا بعد وفكر در عرض aea‏ نه در طول هم و جوهر, در مرتبة ذات متعزی از آنها نبوده 
است. تا در مراتب بعدى بدانها اتصاف يابد. بنابراين سکن نيست یکی از دیگری پدیدار گردد. بلكه همه با عبارات 
و معانى متكثر و مختلف به ذات واحد و فاردى دلالت می‌کنند و به زبان عاطفى شعری» كه اسپینوزا به كلى با آن 
xis‏ بو اننع شو اكت ها رات فتن و نک و عدو کل لی اک الان و 

از آنچه نوشته شد برمی‌آیذ که اسپینوزا مانند حکمای ما صفات خدا را مصداقاً عين ذات او و مفهوما مخالف با 
ات و با یکدیگر می‌داند. 

۱ به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود. ادعای وضوح می‌کند که: ذات متعزی از صفاب ممکن‌التصوز نيست اما در عين 
حال نفی هم نمی‌کند که با شهود اعم از شهود عرفانی يا عقلی به شهود آید. 

j| losa ۷‏ اجا که صفات E‏ لیات و طیو رات ات وات ایس لدا عر e dod‏ که دات ار y‏ 23 
شدیدتر و بیشتری بهره‌متد باشد. به همان حد صفاتش یعنی تجلیات و ظهوراتش شدیدتر و بیشتر خواهد بود که «از 
کوزه همان برون تراود که در اوست» و در صورتی که دارای واقعیت نامتناهی» آن هم نامنناهی مطلق باشد, ase‏ دات 
حوهر به‌اصطلاح اسیینوزا با خدا دارای صفات نامتناهی خواهد بود. 


در بارة خدا ۲۳ 


قضية ۱ خدا یا جوهر. كه متقوم از صفات نامتناهی است که هر صفتى از آنها مبيّن 


ذات نامتناهی و سرمدی ۲۳ است.: بالضروره موحود انيت XP‏ 


PER RU یه‎ E إزو تشن‎ T 
idus مطلوب تاست‎ i ssl ۲۵5 خدا بالضروره و نج‎ um (V قضه‎ ( icol نامعقول‎ 


۳ بايد توحه داشت که هر یک از صفات حدا در حد گنجایی و سعه مفهومى و وحودی خود مُظهر ذات سرمدى 
و نامتناهی او است. نه اينكه صفتی مظهر کل واقعیت ذات باشد, زیرا مثلا نه بعد فکر است و نه فکر بعد. بس فکر 
مظهر حيث فکری ذات است و بعد مظهر حيث بعدى دات و همین‌طور الى غير النهایه. 
NY‏ یعنی واحب‌المصداق است و واحب‌لوجود بالذات است. بتابراین قضية «خدا موجود است» به‌اصطلاح 
منطفیان ما فضية صرورية ارلیّه است. ولفسن نوجه داده است که عبارت «موجود بالضروره» در قضية فوق محتمل 
دو معنی است: الف. با دلیل منطقی بدیهی می‌توان ثابت کرد که خدا موحود است. ب. خدا واج بالوجود الذات 
است. در مقابل ممکن‌الوجود ).160 (The Philosophy of Spinoza. vol. I, p.‏ به نطر من جنانكه اشاره 
شد, معنی دوم مراد است. 
اسپینوزا مانند برخی از فلاسغة ما (مثلا این سينا درکتاب اشارات و تنیهات. نمط رابع و انسلم ( Etienne Gilson,‏ 
History of Christian Philosophy in the Middle Aqes, p. 132‏ ( و دكارت The Principles)‏ 
خا (of Philosophy, part L, principle‏ كه هر یک خدا را با بيانات مختلف با برهانى يدنام برهان وحودی 
و به نعبير ابنسينا برهان صديقين بدون استناد و استدلال به مخلوقات ثابت كردهاند و برخلاف سن توماس كه گفته. 
است خدا را از راه برهان (a priori) |J‏ نمی‌توان ثاست کرد که خذا علت ندارد. وحود خدا را هم با برهان وحودى 
و لتی ثابت می‌کند و هم با برهان ای (à posteriori)‏ که در متن ملاحظه می‌شود. او بدترتيب سه برهان (id‏ 
برای اثبات خدا اورده است و یک برهان quel‏ در رسال" مخنصره نیز به OU‏ وحود خذا به دو طريق فوق پرداخته و 
تصریح کرده است: يد گفتة توماس اکویناس if)‏ گنته است سمکن نبست خدا را از اه برهان ی تابنت کر زیر که 
او علت ندارد) نيايد زياد اهميت داد. که خدا علت همة اشیاء است و حتی علت خود است و خود را به نفس خود 
ظاهر می‌سازد. مراحعه شود به: 
Short Treatise, part 1, chap. l, p. 45-49.‏ 
توجه به نكات زیر لازم است: اولاه بدكار بردن «برهان a und‏ به‌حای برهان وحودی «أنسلم» و «دكارت» و «برهان 
صذيقين» ابنسينا صحيح نيست که به عقبدة اين بزرگان خدا را علتى نيست. GU‏ حق با توماس است كه گفته است 
EI‏ لمق نمو تان بت کر ريا كد NP RUP MERITIS‏ 
علت خود می‌داند به‌کار بردن اصطلاح برهان لمى در مورد حدا صحيح و خالى ار اشكال است. bj‏ من مطلب 
مذكور را در اوار توماس qu‏ آن را از اسپینوزا تغل کردم. آنحه در 12 Summa Theologia, vol. I, p.‏ مشاهده 
می‌شود اين است که توماس برهان را به دو نوع قبلى و بعدى يا لمَى وانّى تقسيم مىكند سپس به اثبات وجود خدا 
از طریق برهان ul‏ می‌پردازد. 
۵ این برهان رأ می‌توان به‌صورت قياس شرطى زير در آورد: 


هرگاه از o‏ به‌عنوان موجودی که ذاتش مستلزم وجود است تصوری روشن و متمایز داشته باشیم, وجود او را مستقيماً 


(= 





۴ اخلاق 


برهان دیگر: وجود و یا عدم هر شیتی Ab‏ دلیلی و یا علتی داشته باشده مثلا اگر 
مثلئی موحود است. بايد دلیل و یا علت وجود آن موجود باشد. و اگر موجود نیست. 
باز بايد دلیل و يا علتی موجود باشد که مانع وجود أن باشد, و یا وجود را از آن سلب 
نماید. اين دلیل يا علت» يا بايد در طبیعت شیء مندرح باشد ويا در خارج از آن موجود. 
مثلاً دليل عدم دايرة مربع در ol c b‏ مندرح است, زرا که تصورش مستلزم تناقض 
است.*" از طرف دیگر دليل وجود جوهر فقط در طبيعت آن است» که طبيعتش مستلزم 
وحود است" (قضية Y‏ را نگاه كنيد). اما دليل وجود ويا عدم وجود دايره يا مثلث در 
طبيعت آنها نیست» بلكه در نظام كلى طبيعت جسمانى*! است.*" زيرا بايد از أن برآید 
كه وجود مثلث واحب است. يا ممتنع. cul‏ خود بدیهی است. از اينجا نتيجه مى شود كه 
اگر دلیلی يا علتی نباشد که مانع وجود شيئى باشد. آن بالضروره موجود خواهد May‏ 


ادراک خواهیم کرد. اما از خداء به‌عنوان موجودی که ذاتش مستلزم وجود است» تصوری روشن و متمایز داريم. بس 
وجود او را eia‏ ادراك T‏ البته اين قياس با قباس دیگری تکمیل می‌شود به این صورت: هر جیزی را که 
متعيما ادراک کنیم موحود است, آن موجود است. خدا را مستفیما ادراک می‌کنيم که موحود است. يس خدا موجود 
است. يعنى كه با نوعى از علم متيقن به وجود خدا معرفت داريم. 

۶ يس ماهيت ipla‏ مربع ممتنعالوجود است. 

۷. پس ماهيت جوهر واجب‌الوجود بالذات است. 

YA‏ با «طبيعت ممتد». 
4. بس ممكن الوجود بالذات. واجب‌الوجود بالغين يا ممتنعالوجود بالغير است. 
۰ عبارت «اگر دلیل يا علتی نباشد که مانع وجود شیئی ناهد آن پالشروره PEN EE‏ تخل el e‏ 
شاه توجه است که او مانند حکمای ما اشياء را سه گونه می‌داند: واحب‌الوجود بالذات ممکن‌الوجود بالذات و 
ممتنعالوجود بالدات. ممکن‌الوجود هم بحسب وجود و عدم وجود علت به واجب‌الوجود بالفیر و ممتنمالوجود بالغير 
نقسيم می‌شود. اکنون محل تأمل است و جای سؤال است که در عبارت فوق مقصود از شیء.کدام يك از اشیاء و 
منظور از ضرورت و وجوب کدام قسم آن است. بالذات يا بالغیر به‌نظر قوی می‌نماید. که مقصود از شىء شىء ممکن 
است. البته به امکان عام, که هم شامل واجب‌الوجود بالذات باشد و هم ممکن‌الوجود بالذات, که ممکن به امکان 
خاص است. در این صورت حاصل عبارت اين می‌شود: اگر چیزی نباشد که ممکن به امکان عام را از موجود بودن 
منع ol xS‏ واحب و بالضروره موجود خواهد بود. و این ادعای محض و محتاج به دلیل و برهان است. زيرا ممکن 
است امری ممکن بالذات را از موجود بودن منع نکند و در عين حال امرى هم وجودش را ایجاب ES‏ و آن همواره 
در مرتبه لااقتضا بماند. اما نظر اسپینوزا جیز دیگر است او می‌خواهد بگوید ما به‌طور قبلی تصّری داریم از جوهر 
كه مستفنی بالذات و متمایز از ممکن خاص است و از آنجا که شدفه و امکان مطلق محال است. لدا هر جیزی که 
بالفعل موجود يا معدوم است بايد وجود با عدم آن دليل يا علت مشخصى داشته باشد. حال اگر اين جیز ممکن 
خاص باشد دلیل يا علت أن در خارج از آن باشد. ولی اگر مستفنی بالذات باشد دلیل يا علت آن بايد در خود ol‏ 

es 


زيرا 


دربارة خدا ۲۵ 


بنابراین اگر دلیلی يا علتى نباشد كه مانع وجود خدا باشد و یا وجود را از او سلب AS‏ 
بايد متیقنا نتيجه گرفته شود که او بالضروره موجود است. برای اينكه جنین دلیلی يا علتی 
موحود vus‏ باید در طبیعت خدا باشد و يا در خارج "E‏ یعنی در جوهری دیگر 
با طبیعتی دیکر زيرا اگر طبیعت اين جوهر با طبیعت خدا یکسان باشد. در این‌صورت 
وجود خدا پدیرفته شده است. اما جوهری که از طبیعت دیگر باشد. وحه مشترکی با خدا 
ms‏ داشت (قضية (Y‏ لذا امکان ندارد كه به او وجود دهد ويا از او سلب وجود کنر 
و از آنجا که دلیل یا علتی که وجود را از خدا سلب کند سكن نیست در خارج از طبیعت 


الهی باشد. بنابراین با فرض اينكه خدا موجود نیست. بايد آن دلیل با علت در طبیعت 


خود او فرض شود و این مستلزم تناقض است. و جنين سخنی در خصوص موجودی که 
امتناهی مطلق و از همة جهات کامل است نامعقول است.۱٩‏ بنابراین» نه در خداء نه در 
خارج او هیج دلیلی با علتی RI I‏ نیست که بتواند وعود را از او سلب کند. چ خدا 
بالضروره ace 3g‏ مطلوب c‏ ان 


برهان دیگر: عدم توانایی برای هستی دلیل ضعف است و برعکس توانایی برای 
هستی دلیل وجود قدرت (جنانکه بدیهی است). پس اکر آنحه اکنون بالضروره موحود 
است فقط اشياء متناهی باشد در این‌صورت لازم می‌آید که اشیاء متناهی قدرنمندتر از 
موجود مطلقا ان باشد و اين بالبداهه نامعقول است. بنابراین يا شیئی موجود نیست 
ويا «موجود ME‏ نامتتاهى» هم بالضروره موجود است و اما ما وجود داريم: در خودمان. 
" در سيت دیکر كه بالضروره موجود است (اصل متعارف ۱ و قضية (Y‏ بنابراین. موجود 
مطلقا نامتناهى. يعنى (تعريف (F‏ خدا بالضروره موجود است. مطلوب ثابت شد ۸۳ 


- 
بأشد ... . براى مريد اطلاع رك به‎ 
Joachim. ۸ Study of the Ethics of Spinoza, p. 4T. ۱ 

۱ مطلب قبلی را تايبد می‌کند و می‌گوید: نه تنها وجود دلیل يا علت کذانی باطل است. بلکه تصورش نيز باطل 
است, که مستازم تتاقض است. 

7 اين برهان را هم به‌صورت قياس شرطی در می‌آوریم: هرگاه از خدا به‌عنوان موجودی که وجودش به اقتضای 
طببعتش ضرورى است تصوری روشن و منمیزداشتهباشیم.وجود او را مستقيماً دراک خواهیم كرد. اما از خدا 
pas‏ موجودى که رحودش به‌اقتضای طبیعتش ضروری است نصوری روئن و متمایز داریم. بس وجود او را 
مستقيما ادراك می‌کنيم. البته برای متمم اين قیاس, بايد متتم قباس اول را در نظر گرفت. 

۳ اين برهان را می‌نوان جتين شرح داد: ما تصوری از خود دار یم به عنوان موجود متتاهی» تصورى هم از خدا 


م 





۶ اخلاق 


AF H. | OT. ۱ 8‏ : 
تیصره: دراين برهان آخر. وحود خدا را با برهان «انی» ثابت کردم که فهم اين نوع 

برهان اا می‌نماید» ند اینکه وحود او sl‏ لق مقدمات به صورت برهان ee»‏ € استنتاج 
نمی‌شود. زيرا از همین جا که می‌گوییم «توانايى دليل بر وجود قدرت است» نتيجه مى شود 
که شیئی که طبیعتش واقعيت بيشترى دارد ذانا برای وحود قدرت بيشترى دارد. بتابراین» 
موحود ^L,‏ نامتناهی, يا daz‏ برای o y‏ نذا دارای: قدرت مطلقا نامتناهی است. 
وا ملهچ هذا رق ما ا و این مایت oae‏ کی هت ان هت 
بەآسانى ab ja‏ که عادة دربارة اشیائی می‌اندیشند که بهواسطة علتهای خارجى بيدا 
Uil olas‏ بر این عشده‌اند که ازاين اشياء آنهایی که به‌سرعت ساخته مى شود يعنى كه 
به‌سهولت بهوجود می‌آیند. به‌سهولت هم از بین می‌روند و حال أنكه به أنهايى كه به‌سختی 
ساخته می‌شوند. یعنی به‌صعویت به‌وحود می‌آیند, صفات بيشترى را اسناد می‌دهند. براى 
رفع اين عفاند نادرست خاحت نيست نشان دهم که اين گفتار «جیزی که به سرعمت ساخته 
كل تلفت راان انا عدن هلك se ades‏ رلكه كاف ou‏ عاطر شا سار که 
من در أينجا از اشيائى كه معلول علتهاى خارجى هستند سحن نمی‌گویم. بلكه فقط از 
جواهر سخن می‌گویم كه (قضية (F‏ ممكن نيست از علت خارجى بهوجود آمده باشند. 
— 
داريم به‌عنوان موجود نامتناهى. در خصوص درستى و نادرستی اين دو تصور سه احتمال پیش ZU‏ اول - هر دو 
تصور نادرست است» نتيجه اينكه حیزی موحود نيسٽت. دوم - فعط تصور موجودیّت ما درست است؛ Er‏ اينكه فقط 
اشاء متناهی پالضروره موحودند. سوم - هر دو نصور درست است» نجه اينكه ذات مطلقا نامتناهى هم بالضروره 
موحود Chas‏ احتمال اول بالضروره باطل اسمت: زرا ما موحوديم. احتمال درم هم مردود scias‏ زيرا لازمه al‏ اين 
است كه اشياء متناهى براى هستن قوىتر از ذات مطلقا نامتناهى باشند كه بالبداهه نامعقول است. يس احتمال سوم 
درست Ll‏ و مطلوب ثابت ند 

a posterirol ۴‏ به معناى بعدی است و a priori‏ به‌معنای قبلى است که بدكار يردن برهان انى به جاى اولى 
بلااشکال است. به‌کار بردن لمى هم در فلسفة اسپینوزا با توجه به اينكه او خدا را علت خود می‌داند بلا| شكال بهنظر می‌آید. 

.necessarily :B ۵ 

۶ : درستی. 

۷ این برهان را هم به‌صورت قياس شرطی زیر در می‌آوریم: ۱ 
هر گاه از خذا به‌عنوان موجودی با عالیترین قدرت تصوری روشن و متمایز داشته باشيمء وجود او را مستقیما ادراک 


ادراک می‌کنيم. برای تتمیم اين قياس نيز متمم قياس dol‏ لازم است. 


زيرا اشیانی که معلول علتهای خارجی هستند. جه دارای اجزای کثیر باشند و جه اجزای 
قلیل. كمال و واقعیت آنهاء هر اندازه كه باشد از ناحية خاصیت علت خارجی آنهاست. 
نارای وکود oo Up‏ :230 از کیال غل حارس O‏ هه از age‏ انهاه ies‏ 
هر كمالى كه جوهر داراى ol‏ است از ناحية علت خارجى 3 والذا وحوذش us b.‏ 
ناشى از طبیعت آن باشد. و بنابراین» جيزى جز ذات أن نیست. نتيجه اينكه كمال يك شىء 
مىكند. بنابراين؛ نمی‌توانیم به‌وجود شیثی, بيش از موجود مطلقا نامتناهى؛ يا كامل؛ يعنى 
خدا موقن باشيم. زيراء از آنجا که ذاتش طارد هر گونه نقص و مستلزم كمال مطلق است. 
لذا دربارة وجود او هر گونه شكى منتفى مى شود و عاليترين نوع oll‏ تحقق می‌یابد. و 
اين حقيقتى است كه اطمينان دارم اک توعد ees iSc S‏ یی د 


قضية ۰۱۲ ممكن نيست هيج يك از صفات جوهر به‌درستی تصور شود که مستلزم تجزية 


جوهر به اجزاء شود.** 


برهان: اجزانی كه. بنابر تصور, جوهر به آنها تجزيه می‌شود يا طبیعت جوهريّت را 
Bi‏ خواهند کرد يا نه. در حالت اول. لازم می‌آید که هر حزئی نامتناهی (قضية ۰۸ : 
sede‏ ف ا ms Xe y‏ تايافد که را ات سار اس بای انیت )3125 
۵ بنابراین ممکن می‌شود که از جوهر واحد جواهر متعدد يديد ایند که (برابر قضية ۶) 
نامعقول است. به‌علاوه, اجزاء با کل خودشان وجه مشترکی نخواهند داشت (قضية ۲) و 
ممکن خواهد بود كه کل بدون اجزاء سازنده‌اش وجود يابد و به تصور آید (تعریف ۴ و 
قضية ۱ ) که بدون شک نامعقول است. اما در حالت دوم که اجزاء طبیعت جوهریت را 
حفظ نمی‌کنند. اگر جوهری به‌اجزای مساوی تجزبه شود. طبیعت جوهریت را از دست 


خواهد داد و وحودش متوقف خواهد شد که (قضیه (V‏ نامعقول است. 


NY "er‏ حوهر مطلقاً نامتناهی. تجز به‌ناپذیر است. 
۸ ایں قصيه متمم تعريف جوهر و صفت است و هر نوع واقعيت مستقلى را از صفات که نافى ساطت جوهر 
و موهم ترکیب أن است. انکار می‌کند و قضة بعدی (قضية ۱۳) نتيجة آن است که «جوهر نامتناهی مطلق» را 
تحز به‌نایذیر T pa‏ است من واه «به‌درستی» را به‌حای كلمة utrulyy‏ به‌کار بردم. و حنان که از عبارات 
cd‏ هدیاه ی oom‏ ادن onc HP‏ صو یوار ار R‏ دما اس 





۸ اخلاق 


برهان: زيراء اگر تجزیه‌پذیر باشد. اجزائى که به آنها تجرّى یافته است يا طبیعت جوهر 
مطلقاً امتناهی را حفظ می‌کنند يا نه. در حالت اول. جواهر متعددی وجود خواهند 
داشت که fona (05:358 EE eae cl‏ ات در الت دوم امكان A se‏ 
(همان‌طور که در فوق نشان داده شد). جوهر عطلقاً نامتناهی» از هستی بار بماند. که اين 


(قضية ۱۱ 
نتيجه: از اين قضیه برمی‌آید که ممکن نیست جوهر و در نتيجه جوهر جسمانی» از 
اين حيث که جوهر است» متجرّى شود. 
تبصره: منکن است تجزیه‌ناپذیری جوهره ساده‌تر از اين مدلل شود یعنی از اینکه 
ممکن نیست"!. طبیعت جوهر تصور شود. مگر نامتناهی, در صورتی که ممکن نیست 
از جزء جوهر. چیزی فهمیده شود. مگر متناهی و این (قضية (A‏ مستلزم تناقضى آشکار 


است. 
قضية ۱۴. ممکن نيست جز خدا جوهرى موجود باشد ويا به تصور Ul‏ 


ھان :از oa]‏ كسد سودق انك طلقا افیا که ooa‏ تیست؛ هيم diio‏ 
را که مبيّن ذات جوهر است از او سلب كرد (تعريف ۶) و از أنجاء كه او بالضروره موجود 
است (قضية )١١‏ لذاء اگر جوهر دیگری غير از او فرض شود. بايد به‌واسطة بعضى از 
صفات او تبيين شود و در این‌صورت. دو جوهرى وجود خواهند داشت که طبيعتشان 
واحد است. که (قضية ۵) نامعقول است. پس ممكن نیست» جز خدا جوهری موجود 
باشد و در نتيجه حتی ممکن نیست تصور هم شود. زيرا اگر تصورش ممکن باشد. بايد 
بالضروره موجود تصور شود و اين به استناد قسمت اول این برهان نامعقول است. بنابراین 
ممکن نیست جز خدا موجودی باشد ويا به تصور آید. مطلوب ثابت شد. 

نتيجة ۱: از اینجا با وضوح تمام برمی‌آید كه اولاً خدا یکی است. یعنی (تعریف (F‏ 

Y قضية‎ B y A ٩ 

NET M ET‏ لكا فل كه ينكان اميق 


.١‏ تأكيد می‌کند که خدا جوهر است و جز او جوهری ممكن نیست. نه وجودا و نه تصورا. بنابراين می‌توان كفت 
كه به عقيدة وى «شريكالبارى» نه تنها ممکن‌الرجود نيست. بلكه ممکن‌التصور هم نيست. 


در بارة خدا ۲٩‏ 


درعالم فقط یک جوهر موجود است"" و او مطلقا نامتناهی است. همان‌طور که قبلا 
bpa)‏ قضية (Y^‏ نشان داده‌ایم. 

نتيجة ۲: انیا از أن برمی‌آید كه شیء ممتذ و شیء Sans‏ یا صفات خداست و 
Lalo‏ ار os C‏ ات SS‏ 


قتضیه ۱۵. هر چیزی که هست در خدا هست. و بدون او ممکن نیست جیزی وجود باد یا 


- 1 18 
به تصور ايد. 


برهان: ممكن نيست جز خدا جوهرى موجود بانند ويا به تصور آید (قضية ۱۴). 
يعنى (تعريف (Y‏ جيزى كه در خودش باشد و به نفس خودش به تصور آید. اما حالات ۴ 
هم ممکن نیست (تعریف ۵) بدون جوهر وجود يابتد و یا به تصور آیند. بنابراین ممکن 
نیست آنها جز در طبیعت الهی وجود یابند و جز به‌واسطة او به تصور آیند. و اما جز جواهر 
و حالاتشان جیزی وجود ندارد (اصل متعارف ۱). بنابراین ممکن نیست جز خدا چیزی 


۲ 8: «خدا فقط یکی است. یعنی جیزی شبيه او نیست. يا در عالم فقط يك جوهر موحود اسمت». اسپینوزا در 
نامه‌اش به مير ( (Meyer‏ مىنويسد كه: «وحدت جوهر. وحدت ذاتى است. نه وحدت عددی» (مسلماً مقصودش 
وحدت عددى محض است): 

The Correspondence of Spinoza, Letter 12, p. 117. 


(C B ۳‏ بعد و فكر. 

۴. از این عبارت. مانند ساير عبارات وی» برمی‌آید كه طبق نظر وی» برخلاف نظرية فيض (emanation)‏ حدا 
فکر محض نیست. بلکه بعد نیز هست. پس همان‌طور که اشیاء متفگر یا حالات فکر مستقیما از خدا ناشی می‌شونده 
ET‏ سك الاك قد تما از ان ات ی NON‏ 

۵ با توجه به نظام فلسفی اسپینوزا. می‌توان ككفت كه وجود اشیاء در خدا مانند وجود نتيجه در مقدمات قياس 
است» همان‌طور که وجود نتیجه متوقف بر وجود مقدمات استء. شناخت آن تيز به شناخت آنها وابسته است. پس 
درست آمذ که گفته شود خدا هم منشأ وجود است و هم منبع شناخت. 

می دانیم که در فلسفة ارسطو و قانلان به فيض و نیز در سه دين بزرگ بهودی؛ مسیحی و اسلام نه خدا ماده است 
ونه ماده در خداست. بلکه ماده daas‏ مخلوق خداست. اما اسپینوزا در برابر اينان در این قضیه تصریح می‌کند که 
همذ اشیاء حتى ماه هم در خداست. در نامه‌اش به الدنبورگ (Henry Oldenburg)‏ نيز می‌نویسد: من می‌گویم 
همه اشياء در خدا وحود و حرکت دارند. 
The Correspondence of Spinoza, Letter 13. p. 314.‏ 
۶ 3 : احوال. 


۰ اخلاق 


تبصره: کسانی هستند که خيال می‌کنند که EES‏ ناتك اسان ان تن 8 تفش CASS S‏ 
انان b‏ عه‌اندازه از فتاخت ,اسن خدا دورند: اماامن از ايها سی دري ریا کسانی 
که به نحوی دربارة طبیعت الهی اندیشیده‌اند cL‏ خدا را انکار کرده‌انر ٩۸‏ و عدم 
امکان تخسنمانتت او را به خوبی E L‏ ول ره اتبات رسانده‌اند که مقصود L‏ از جسم 
visu aa‏ ات مطلفا ااه ار اول ات و ور عن حال هر کرد ا ادلة 
کک اکا دد هیا ولان DS 35$ 2 asl]‏ شان aras‏ كه وهر مان 
anual‏ را کاملا از طت عدا جذامن سار و آن aal‏ خدا سي ذا دو اما در اینکه 
خدا أن را با جه قدرتى أفريده است حيزى نمی‌دانند و این نشان می دهد كه خود نيز 
نمی‌فهمند که جه می‌گویند. "۲۳ ولى من» دست کم به عقيدة خودم با وضوح كافى ثابت 
ploa S‏ كه ممكن نيست جوهرى به‌وسیلةً جوهرى ديكر خلق شده باشد (رجوع كنيد به 
قضية ۶ وتبصرة iai Y‏ ۸). به‌علاوه (قضية ۱۴) ما نشان داده‌ایم که منکن نیست جز 
خدا جوهری موجود باشد ويا به تصور آید. از اینجا نتيجه گرفته‌ایم كه جوهر ممتد یکی از 
صفات نامتناهی خداست. اما برای توضیح بیشتر اين ادلةٌ مخالفانم را رد خواهم کرد که 
a‏ عن E E‏ ]زلا ciue d$ 0 ce du‏ عم d‏ وا رازن کت E‏ شوه 
است. از اجرائی ترکیب يافته است. لدا امکان عدم تناهی وکر اسان علق 1751 :2 
مثال۱ ۲۳ ايراد می‌کنم. می‌گویند كه اگر جوهر جسمانی نامتناهی است» فرض كن که تجزيه 

۷ یعنی سختانشان شايستة اعتنا نیست. زيرا درگذشته با براهین قاطع ثابت شد که خدا از جميع وجوه Ma‏ 
و متعالی از هر نوع ترکیب است. 

۸ مقصود اين است کسانی که خدا را تصور می‌کنند و دربارة او می‌اندیشند هر گونه تصور و اندبشه از او داشته 
باشند به جسمانيتش قاتل نيستتد. اين از دانايى حون اسیینوزا بعید می‌نماید. زیرا مى دائيم که عده‌ای از كانى که 
دربارة خدا می‌اندیشند (فرقة (nma‏ او را جسم می‌پندارند. 

1 با «معصودشان». 

۰۶ این سخن هم از دانایی جون اسپینوزا بعید است. زیرا می‌دانیم که اسلاف وی» اعم از یونانیان. اسلامیان یا 
بهودیان و مسیحیان که می‌گویند جسم مخلوق خدانست» می‌فهمند چه می‌گویند و Rad‏ خود را با ادله و براهینی که از 
حيث درستی و استواری کمتر از برهانها و دلیلهای او نیست به اثبات می‌رسانند. 

۱ شگنتا كه جرا يك يا دو مثال گفته ولی سه مثال ايراد کرده است. 


در بارة خدا YN‏ 


C 
شده است به دو جزء, هر جزئى يا متناهى است يا نامتناهی؛ اگر متناهى باشد. لازم آيد‎ 
كه نامتناهى از دو جزء متناهی تركيب شده باشد. كه نامعقول است؛ اگر نامتناهی باشده‎ 
لازم آید كه یک شىء نامتناهى دو چندان نامتناهى دیگر باشد, كه اين هم نامعقول است.‎ 
بهعلاوه. اگر يك مسافت نامتناهى با «فوت» اندازمكيرى شود. شامل فوتهاى نامتناهى‎ 
خواهد بود و اگر با «اينج» اندازمكيرى شود. شامل اينجهاى نامتناهى. بنابراین لازم آید که‎ 
يك مقدار نامتناهی دوازده بار بزرگتر از نامتناهی دیگر باشد و بالاخره مىكويند. اگر مقدار‎ 
با فاصلة معين‎ AC و‎ AB نامتناهی از نقطه‌ای شروع شود. مثلاً فرض كنيد که دو خط‎ 
و‎ B و محدودی آغاز می‌شود و تا بى نهايت امتداد می‌یابد. مسلم است که فاصلهة ميان‎ 
پیوسته افزایش خواهد یافت و در نتيجه از فاصلۀ معين متناهی به فاصلة نامتناهی‎ C 
و سنجش ناپدیر خواهد رسید. آنها چنین می‌اندیشند که این لوازم نامعقول لازمة فرض‎ 
مقدار نامتناهی است و از اینجا نتيجه می‌گیرند كه جوهر جسمانی بايد متناهی باشد و در‎ 
نتيجه محال است که به‌ذات خدا تعلق بابد. دومین دلیل از كمال عظیم 13 ترون امه‎ 
است. آنها می‌گویند كه چون خدا موجودی است از جمیع جهات کامل. لذا ممکن نیست‎ 
منفعل شود. اما جوهر جسمانی, از آنجا که قابل تجزیه است» ممکن است منفعل شود.‎ 
پس ممکن نیست به‌ذات خدا متعلق باشد. اينها دلیلهایی است که من در نوشته‌های اکثر‎ 
کسانی يافتهام که می‌کوشند ثابت کنند که جوهر جسمانی شايستة طبیعت الهی نیست و‎ 
امکان ندارد به أن تعلق یابد. اما اگر خواننده به‌دقت توه نماید. در خواهد یافت که من‎ 
بیش از این به ادلة مذکور پاسخ داده‌ام. زيرا همة اين ادله مبتنی بر اين فرض است که‎ 
قضية ۱۳ نشان داده‌ام‎ iun جوهر جسمانی مركب از اجزاست و من در قضية ۱۲ و‎ 
كه نامعقول است. بهعلاوه اکر کی در این‌باره به‌درستی بیندیشد, خواهد دید که همة اين‎ 


لوازم نامعقول؛ L)‏ فرض نامعقوليت gl‏ زیرا من اکنون دراین‌باره به مشاحره نمی‌پردازم) 


۲ اخلاق 


لازم cul‏ است که مقدار نامتناهی را قابل اندازه‌گیری و مرکب از اجزای متناهی عرض 
می‌کنند. بنابراین؛ از لوازم نامعقول مذكور Lus‏ اين را می‌توانند amc‏ بگیرند که مقدار 
نامتناهی نه قابل اندازه‌گیری است و نه از اجزای متناهی ترکیب يافته است. و اين درست 
هان اسيك كنا قبلا زور ۲و یر ان ات کا ب ced‏ که وی ا 
پرتاب کرده‌بودند به‌سوی خودشان برمی‌گردد. اگر با وجود این» باز بخواهند از اين لوازم 
نامعقول نتبجه بگیرند که حوهر ممتد متناهی است. در حقیقت کاری جز اين نکرده‌اند که 
کسی فرض کند دایره خواص مر بع را دارد و از آن نتیجه بگیرد که a plo‏ مرکزی ندارد که 
تمام خطوط رسم شده از آن تا محيط برابر باشند. زيرا آنها جوهر جسمانی را که ممکن 
نیست جز نامتناهی و واحد""" و تجزیه‌ناپذیر (قضایای ۰۸ ۵ و ۱۲) تصور شود. مركب 
از احزای متناهی و تجزبه‌یدیر تصور می‌کنند. تا ثابت کنند كه متناهی است. درست به 
هناو ضورت که كسان o Sos‏ تفیل ase‏ خط إن lada‏ کیب باه است؛ ادله‌ای alil‏ 
اين فرض که جوهر جسمانی مركب از اجسام يا اجزاست کمتر از اين نيست که فرض شود 
كه جسم مركب از سطوح, سطح CAS‏ از خطوط و بالاخره GaS a ha‏ از نقطه هاست. 
تمام کسانی که می‌دانند «دلیل واضح» مصون از خطاست 4 به‌ویژه کسانی که امکان 
S‏ را انکار می‌کنند. بايد اين (بساطت جوهر جسمانی) را بپذیرند. زيرا اگر ممکن باشد 
که جوهر جسمانی طوری تجزیه شود که اجزايش واقعاً از هم تمایز یابند. چرا ممکن نباشد 
كه جزئی از بين برود و اجزای دیگر, مثل سابق؛ به هم بپیوندند؟ و چرا بايد اجزا طوری با 
هم بییوند ند که Noe‏ اکن شود؟ زعا از اشیات: که واقعا اد یکی مات مکی اس 
یکی بدون دیگری وجود يابد و در همان وضع (وضع نخستین) خود باقی بماند. بنابراین از 
آنجا كه فرض شده است كه طبيعت الغلا als‏ دارو (دربار: آن وقت ديك سحن 

۲ درگذشته توجه داده شد (ياورقى by‏ به قضية ۱۴) که مقصود از واحد, واحد حقیقی است. نه عددی. 

۳ اشاره به اين است که «وضوح» معيار حقيقت است. در آينده راجع به این به درازا سخن گفته خواهد شد. 

۴ ترجمة ۸: خلأ در طبيعت نیست. از نامه‌اش به الانبورگ (Oldenburg)‏ برمی‌آید كه او عدم امكان خلا 


L‏ مى بديرد: 


The Correspondence of Spinoza, Letter 13, p. 126. 


۳۳ dub 


خواهم گفت) و اجزا طوری به هم پیوسته‌اند که ممكن نيست خلا وجود یابده لذا نتیجه 
می‌شود که ممکن نیست اجزای جوهر جسمانی واا جدا و متمایز از هم باشند. یعنی 
ممکن نیست جوهر جسمانی, از این حيث که جوهر است» تجزیه شود. با وجود اين اگر 
کسی سوال کند كه چرا ما Vie‏ می‌خواهیم که مقدار را تجزیه‌پذیر اعتبار کنیم, به وی 
پاسح خواهم داد که ما مقدار را دو جور تصور می‌کنيم ۳ : (V)‏ امری انتزاعی و سطحی 
که LESS. obe‏ است:(۲) وهی که فط متضور غفل S assu‏ مقدار را آن‌طور که 
در خیال ماست. ملاحظه کنیم که غالبا و بسیار آسان انجام می‌دهیم آن را متناهی قابل 
تجزیه و مركب از اجزا خواهیم یافت. اما اگر آن را آن‌طور که در عقل است. ملاحظه کنیم 
و از این حيث که جوهر است تصور نماییم که بسیار سخت انجام می‌گبرد در این صورت. 
به‌طوری که قبلا به اندازة کافی مبرهن ساخته‌ایم. أن را نامتناهی. واحد و غیرقابل تجزیه 
خواهیم یافت. اين نکته در نظر کسانی کاملا واضح <.اهد بود كه می‌دانند چگونه ميان 
خبال و Jae‏ فرق au BS,‏ و بالاخص اگر به‌خاطر آوریم كه ماده در همه جا یکسان 
است و ممکن نیست اجزایش از هم متمایز باشند, مگر از اين حيث که تصور شود که 
aeu‏ مات شیر ال داوه اس T‏ که یر او م اهاز edis Biss‏ از 
هم dra abd‏ بة را ا می‌توانيم آب راء از این حیث که آب است. دارای 
اجرایی تصور كنيم كه متمايز از یکدیگرند. اما نه از اين حيث كه جوهری جسمانى است» 
زيرا از اين حيث نه اجزابى دارد و نه اجزايش جدا و متمايز از هم است. بهعلاوه آب. از 
این حيث كه آب است» ممكن است بهوجود آید و تباه كردد, اماء از این حيث كه جوهر 

۶ حاصل اينكه بعد به عنوان بعد متجرّى بت يعنى كه تجرّى أن ضرورت ندارد. لذا ميان بعد به‌عنوان 
صفت و بعد به عنوان حالت. يا آن‌طور که در عقل است و یا آن‌طور که در خيال است. فرق مىكذارد. اولى را بسيط 
لايتجرّى و نامتناهی می‌داند. دومی را مرکب. متجزی و متناهی. اولی را حوهری معقول و دومی را امری انتزاعی و 

۷ به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود. او تأكيد می‌کند که بايد ميان JUR‏ و عقل فرق گذاشت» تا فرق ميان بعد معقول 
و متخیل را بهدرستى دریافت. در اينكه در فلسفة اسپینوزا خیال و عقل با هم جه فرق دارند. در آینده به تفصيل گفته 
خواهد شد. اما در اينجا به‌طور خلاصه می‌توان كفت که اولا عقل با افکار کلی و منطقی محض در ارتباط است؛ در 
صورتی که خبال با صور جزتی و درهم و برهم. و انا عقل اشیاء را آن‌چنانکه هستند یعنی ضروری درک می‌کند. در 


صورنی كه تخيل به آنها به‌عنوان ممکن می‌نگرد. 
bar ۸‏ مختلف تحت تاثير قرار كرفته است: 


۴ اخلاق 


است» نه ممکن است وجود يابد و نه فساد پدیرد. فکر می‌کنم كه با اين استدلال به دلیل 
دوم هم پاسخ داده باشم. زيرا أن هم مبتنی بر اين فرض بود که ماده از اين حيث که 
جوهر است. قابل تجزیه و مركب از اجزاست. و حتی اگر امر از اين قرار باشد." " باز 
نمی‌دانم چرا ماده شايستة ذات الهی نیست. "۱ زيرا (قضية ۱۴) جز خدا جوهری Ls‏ 
easi‏ از ا SE‏ شود. من می‌گویم هر جیزی در خداوند است و تمام اشیاء 
به‌موحب قوانين طبيعت نامتناهى او يديدار. و بالضروره از ضرورت ذات او ناشى می‌شوند 
(به‌طوری كه به‌زودی نشان خواهم داد). بنابراین, به هيج وجه نمی‌توان كفت كه خدا از 
ماسواى خود منفعل است ويا اينكه جوهر ممتد. حتى اگر قابل تجزيه فرض شود. شايستة 
طبيعت الهى نیست» مشروط بر اينكه أن ١١١‏ سرمدى و نامتناهى فرض شده باشد. در 
POS MESTRE‏ 


قضيةٌ ۱۶. اشياء نامتناهی. به‌طرق نامتناهى (يعنى همه اشيائى كه ممكن است عقل 
نامتناهى آنها را تعقل کند). بالضروره. از ضرورت طبيعت الهی ناشى مى شوند. 


برهان: اين قضیه» برای كسانى كه توحه دارند كه عقل از cs x‏ خاص هر شيئى 


خواص متعددى را استخراج مىكند كه بالضروره از أن تعريف (يعنى از ذات آن شىء) 
بیرون می‌آیند, ۱۲۳ بايد واضح باشد. بنابراين تعريف یک شىء هر اندازه مبیّن واقعيت 
بیشتری باشد. یعنی ذات شىء معرّف هر اندازه متضتن واقعیت بیشتری باشد. Jie‏ 
خواضن ترا از أن استخراح می‌کند. اما از bul‏ كه طبیعت الهی دارای صفات 
مطلقاً تامتاهی است (تعریف (P‏ که هر کدام در نوع خود مت ذات نامتناهی است,۱۳ 

۹٩‏ يعنى ماده از این حيث که جوهر است مركب و متجزی باشد. 

۶۰ شكفتا از منفکری همچون اسپینوزا كه نمی‌داند كه جرا اگر ماده مركب باشد شايستة ذات الهی نست. زيرا 
مبتدیان فلسفه هم به‌وضوح می‌دانند. كه در این‌صورت لازم می‌آبد ذات الهی مركب و متجزی باشد و این حتی به 
عفیدة جمهور فیلسوفان از جمله اسپینوزا محال است. 

۱ ععنی حوهر ممتد. 

۲ 8: که بالضروره از تعریف (یعنی از همان ذات شىء) ببرون می‌آید. 

۳ متصود اين است که هر صفتی, در حد گنجایی و ieo‏ مفهومی و وجودی خود. ذات نامتناهی را ظاهر 
می‌سازد. زيرا هر صفتی در حد خود کامل و به همة حالاتش شامل است وبا وجود اين مانع و طارد حالات صفات 
دیگر از حوزة شمول خود است. که مثلا نه فکر بعد است و نه بعد فكرء نه حالات فکر در حوزة بعد داخل است و نه 
حالات بعد در حيطة فکر وارد. ul‏ در عين حال با هم در رابطه و پیوندند. يبس درست آمد که هر صفتی در نوع خود 

na 


پس بايد بالضروره اشياء نامتناهی, بهطرق نامتناهى (يعنى تمام اشیانی كه ممكن است 
بهوسیلة عقل نامتناهی "۲۲ ادراک شود) از ضرورت أن ذات ناشى شوند. مطلوب 
ابت شيك 

ame: eei o] 11 ame‏ من عرد که عدا ede‏ :فاع همه انی ابي كم عفل 
نامتناهی مىتواند آنها را درک xS‏ 

M می‌شود که خدا علت بالذات است. نه علت بالعرض‎ az GU :۲ Axis 


نتيح am bt ۳ ixi‏ می‌شود که خدا علت نخستین مطلق است. "۱۲ 


۳ 
يعنى در حذ گنجایی و سعة مفهومی و وحودی خود مین و مُظهر ذات امتناهی است. 

۴ مقصود از عقل نامتناهی عقل خداست» که به‌تعبیر فلسفى ما همان علم خداوند است. كه نامتناهى است 
وتا elis‏ سترده شت 

۵ مقصود اين است که هر جه را که خدا می‌داند و علم نامتناهی او به أن تعلق می‌بابد. آن را می‌آفر یند؛ يعنى 
كه بالضروره أن از او منتشی می‌شود. پس بايد كفت هر جه معفول و معلوم خدا است بالضروره موجود است. به تعبیر 
حکمای ما «علم فاوحد». 

ab ssa ۶‏ كران که Doo‏ تیش d al tss‏ انهو هيع ble‏ ارم از تاه یو 
غرض ولو أن عاید به خلق zb‏ در فاعلیّت او مدخلیتی ندارد. 

۷ لانين: (absolutely the first cause) absolute causa prima‏ می‌توان به‌حای أن علت کلی 
(universal cause)‏ بدكار برد. برای توضیح معناى آن بايذ كفت که پیش از اسيينوزاء ابن‌میمون از اسفار تورات 
استفاده کرده بود که خداوند قادر مطلق و مبدا و علت جمیع اشیاء است. البته فيل از ابن ميمون برخی از متکلمان 
مسلمان هم از تصوص کتاب و سنت اسلامی. از قبیل «انْ الله على کل شی قدیر» و «خلقکم و ما تعملون» استباط 
کرده بودند که قدرت و مشیت و iab‏ خدا عام است. اما عده‌ای با آن مخالفت ورزیدند, از جملة مخالفان «y‏ هستند. 
که قدرت حدا را محصور در خیرات کردند و نيز معتزله هستند, که مفوضه‌اند و عبد را در فعل خود eb‏ مستتل 
می‌دانند و در ننيجه آن را از خدا سلب می‌کنند. برخی گمان برده‌اند که از مخالفان اين قول قاتلان به اين قولند که 
«الواحد لابصدر عنه الا الواحده. و باز شاید از Mass‏ مخالفان بتوان کسائی را به حساب آورد که خدا را جاعل و مدا 
وحود دانسته‌اند, نه ماهیات و يا بالعکس, مبدا و حاعل ماهیات دانسته‌اند, نه وجود و نیز از جملة مخالفان کسانی 
هستند که خدا را سیا حرکت می‌دانند نه وجود. اما اسپینوزاء برخلاف هة cul‏ مخالفان: خدا را فاعل و علت همة 
امور و اشیاء, اعم از وجودات و ماهیات و ذوات و افعال و شرور و خبرات. می‌داند و تأكيد می‌کند که امور نامتناهی 
به‌طرق نامتناهی: از صرف ضرورت ذات او ناشی می‌شوند. بس درست آمد که او علت مطلق و یا علت کلی اشیاء 
است. برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 

Short Treatise, chap. 3. 


۶ اخلاق 


برهان: ما هم اکنون نشان داديم (قضية ۱۶) كه اشياء نامتناهى از صرف و 


و مبرهن ساختیم loas)‏ ۱۵) که ممکن نیست» بدون خداء شینی وجود یابد ويا به تصور 
باشد تا امکان یابد که او به‌وسیلة أن در افعالش موجب يا مجبور گردد. و لدا خدا فقط 
بحسب قوانین طبیعت خود عمل می‌کند و به‌وسیلة کسی و جیزی مجبور نشده است. 

نتيجة ۱: ازاينجاء icu‏ می‌شود که جز كمال طبیعت خداء نه در خارج از او 
علتی موجود است تا بتواند او را به‌عمل وادارد. و نه در داخل Mal‏ 

Ans‏ ۲: ثانا که شونا که aas‏ هذا غلك عار استه ریا ls‏ ارت که 
بحسب صرف ضرورت طبیعت خود موجود است (قضية ۱۱ ونتيجة ۱ قضية (Y‏ و 
به موحب محض ضرورت طبیعت خود عمل می‌کند (قضية قبلی). بنابراین (تعریف (V‏ 
فقط او علت ان D eccl‏ مطلوب A cU‏ 

Ty‏ عده‌ای حنین می‌اندیشند که خدا به اين Tr‏ مختار است كه می‌تواند كارى 
كند كه اشیائی كه لازمهُ طبيعت او يعنى در تحت قدرت اوست. به‌وجود نيايند يا بدوسيلة او 
به وحود XL‏ اما cul‏ مانند cul‏ است که بکویند که خدا می‌تواند کاری کند که از ظبیعت 
مت پر ایک کو نای سادا POSEE‏ دو Er CONS PR‏ اننکد از علث سيت ۱۳ ری 
نيرون xL;‏ که نامعقول exsul‏ به عادوه؛ در 23( يدون کمک اين قضصه نشا خواهم داد که ره 
عقل به طبيعت خدا تعلق دارد و نه اراده. من مىدانم كه عد كثيرى جنين مىانديشند كه 
می‌توانند مبرهن سازند که عقل در عالیترین مرتبه‌اش, و نیز ارادة آزاد. به طبیعت حدا تعلق 
S ssl‏ زیر امن كوريند: شع كاملترى که شراب uus Duces‏ ده تین ddl‏ 

:C A ۸‏ مطلقاً از صرف ضرورت . 

۹۶ متصود از علت داخلی اراده و غرض است که او اراده و غرض را از خدا نفی می‌کند. 

۶ در خصوص اختیار, ایجاب و جبر و نيز فاعل بالاختیار. فاعل بالایجاب و فاعل بالجبر و مناهیم آنها در 
نظام فلسفی اسپینوزا؛ مراجعه شود به پاورقی تعریف ۷ اين بخش. 

۱. جنانکه گذشت متصود از آن علت نامه است که جون تحقق یابد وجود معلول ضروری باشد. 

۲ يعنى از صفات ذاتی خداست. 


بكر ی كد وى ان ها رین GS‏ ات SUA‏ کور که کر تاش 
دارای برترین عقل است. با وجود اين باور ندارند که هر چیزی را که بالفعل ادراک می‌کند 
به‌وجود آورده باشد. زيرا چنین می‌اندیشند که با اين فرض قدرت خدا را از بين می‌برند. 
آنها می‌گویند که اگر خدا هر جيزى را که در Jae‏ اوست as pl‏ دیگر قادر نخواهذ بود 
جيز ديكرى بیافریند و اين با «قدرت مطلقة» او تنافی دارد. بنابراین ترجیح می‌دهند که 
ذات خدا را نسبت به همه اشياء «لااقتضا» تصور كنند, كه جيزى را خلق نمی‌کند. مگر به 
اقتضاى اراد مطلقه‌اش. اما من فكر می‌کنم كه بهاندازة كافى نشان دادهام (قضية ۱۶) 
که از قدرت عالی يا طبیعت نامتناهی خداء اشیاء نامتناهی, به‌طرق نامتناهی یعنی همة 


NE ديو سيه به موحجب همان ضرورت ناشی ون‎ L نك‎ E بالضروره ناشی‎ EL 


همان‌طور که از طبيعت مثلث از ازل آزال تا ابد آباد بیرون می‌آید که زوایای سه‌گانه‌اش برابر 


LEN PC $3‏ بنابراین فدرت مطلقة خداوند از ازل در کار بوده ونه همان صورت ç‏ ابد 
pm‏ در كار خواهد رن و دست کم به عفده من فدرت مطلقة خداويد. به اين صورت 
بسميار عظيمتر خواهد بود. Qm‏ به نظر می‌آید که مخالفان من (اگر بتوان بی‌برده سحن 

۳ مقصود این است كه آنها صفانی را صرفا به اين دليل كه در ميان ما و نسبت به ما كمال و بلكه كمال برتر 
است؛ به حدا سیت می‌دهند و صفاتى را که نسيت به ما نقص است از او سلب می‌کنند. در صورتى كه برای اين ٠‏ 
اسناد و سلب دليل درست و اسنوارى ندارند. اما بايد دانست كه اين كليت ندارد. زیا تا آنجا که من اطلاع دارم 
دست‌کم عده‌ای از متکلمین ما دليل بوت صفات مذكور را برای واجب تعالی اين می‌دانند که اين صفات. برأى موحود 
بماهو موحود كمال است و مقابلات آنها برای موجود بماهو موجود نقص است. جه بالبدیهه معلوم است که علم مثلا 
كمال است و جهل نقص و ... برای مثال مراجعه شود به تجر بدالاعتقاده المقصدالثالت و کتاب iiy eae‏ 
عیذالرزان لاهیجی» ص YO‏ 

۴ : همه اشياء بالضروره ناشی می‌شوند. يا یوسته از همان ضرورت ناشی می‌شوند. 

۵ ملاحظه می‌شود که انتشای اشیاء و به اصطلاح وی حالات راء از خدا ويا جوهر, همانند انتشای اين قضيه. 
که «زوابای مثلت بابر دو قانمه است» از تعریف و ماهیت مثلت می‌داند. يعنى همان طور که قضية مذکور نتيجة 
منطقى عربت و ماهیت مثلث است. وحود اشیاء هم نتيجة منطقی وجود خداست. اما همان‌طور که «یاسپرس» 
a y‏ داده است؛ دو نتيجة مدکور مانند هم نیستند که تشبیه بی‌مورد و قباس مع‌الفارق است. یکی نتيجة pu‏ 
و دیگری نتيجة ریاضی است. مراجعه شود به: 

Carl Jaspers, Spinoza, p. 23.‏ 
بنابراين: نه تنها مطلبى را روشن نمىكند, بلكه به ايهام أن نيز مىافزايد. 

۶ بعنى همان طور که d‏ نوجه داده. موجوديت خدا قدرت dla‏ اوست و فكر و موحوديت در او واحد 

اسمت» ul‏ خدا را افكارى نیست كه نتوانسته باشد به آن فعلیت دهد. 


Hegel's Lectures on the History of Philosophy, vol. 3, p. 267. 





۸ اخلاق 


گفت) در واقع abarca‏ هذا را تکار كتف ویر eda gs‏ اک د sel‏ ف کت 
که در عقل خدا اشیاء بی‌نهایتی موجود است.۱۲۷ که ممکن است آفریده شوند. ولی با 
وجود اين او هرگز نمی‌تواند آنها را بیافریند. زیرا به عقيدة آنهاء اگر او تمام اشیائی را که 
در عقل دارد خلق کند. قدرت مطلقه‌اش را به‌پایان خواهد رسانید و خود را ناقص خواهد 
ساخت. qul‏ برای اينكه خدای کاملی بسازند. ناجار شدند كه در عين حال بپدیرند 
که او به انجام همة اموری که در Mae‏ قدرت اوست توانایی ندارد. من گمان نمی‌کنم که 
ممکن باشد امری از این نامعقولتر يا متضادتر با قدرت مطلقة خدا به‌خیال آید. به علاوه 
jl‏ آنجا که دوست دارم در خصوص عقل و اراده‌ای که معمولا به خدا نسبت می دهند 
سخن بگویم) اگر عقل و اراده به ذات سرمدی خدا متعلق باشد. بايد از آنها چیزی فهمیده 
شود غير از آنجه معمولا در مورد انسان فهمیده می‌شود. زیرا عقل و اراده‌ای که مقوم ذات 
خداست*" بايد با عقل و ارادة ما كاملا فرق داشته و جز در نام با هم وجه مشترکی 
نداشته باشند و شباهت در ميان آنها بيش از شباهتی نباشد که ميان سگ به‌عنوان يك 
صورت آسمانی*۱۳ و سگ به‌عنوان حیوان "Tub‏ موحود است. اين مطلب را به‌صورت 
زیر مبرهن می‌سازم. اگر عقل به طبیعت الهی تعلق یابد. ممکن نیست مانند عقلهاى ماء 
بعد از اشیاء معقول باشد (جنانکه عده‌ای فرض می‌کنند) و نه حتی مُقارن با آنها. زیر 
او به دلیل علت بودنش قبل از همة اشیاء است (نتيجة ۱ قضية ۱۶). از طرف دیگر 
حقیقت و ذات بالفعل T‏ اشیاء هست آنجه هست زیرا آنها به همین صورت در عقل 





۷ 9: عقل خدا sn]‏ منعددی را درک می‌کند. 

۸ ععنی صفات ذاتی خداست. 

BOW‏ جسم آسمانی. منصود صورنی از صور فلكى است که به‌صورت کلب اکر و کلب اصغر نوهم شده 
است. کلب اکبر هیجده ستاره دارد. از جملة آنهاست شعرای یمانی. کلب اصفر به مثال سگی کوچکنر توهم شده و 
ستارگانش هفت يا خهارده اسست: از جملة آنها شعرای شاهی است. 

۰ نابح از نباح است و نباح اصلاه‌معنی صدای سگ است و بعذا به صدای دیگ, حيوانات هم اطلاق شده است 

۱ لاتين (ormal essence) essentia formalis‏ مقصود وجود حفاین و ذوات اشياء در عفل حداء بعنی 
وجود علمی اشیاء در علم الهی و به تعر عرفای ما اعبان ابته است. برای نوصیح: بادداشت مطالب زبر لازم است: 
«formalis» EM‏ که به‌معنای صوری است در فلسفه‌های قرون وسطایی و نظام فسمی اسپینوزا در مورد موجود 
بالفعل و واقعى به‌کار رفته است. ثانيا: اسپینوزا موجوديّت بالفعل اشياء را بر دو بوع متصوّر می‌داند: (همس کب 
بخش T‏ نتیجة قضية ۸ و بخش ۰۵ نبصرة فضية (YA‏ نوع اول از حيث اندراجشان در خدا كه نحت نوعى از سرمديت 


متصورند و از طبیعت الهی بالضروره مننسی‌اند. ازاين t»‏ با این ull‏ و عارات MM‏ أورده essentia vu‏ (وات: 


سم 


حقیقت هم علت ذات اشياء است و هم علت وحود آنها. به‌نظر مىايد که كسانى كه 
عفل و اراده و قدرت حدا را شيئى واحد و عين هم دانسته‌اند, اين حقیقت را فهميده 
NU sb‏ از آنجا که عقل خدا بگانه علت Tas «Ll‏ ( حنانکه قلا مار داده‌ایم) 
هم علت ذات و هم علت وجود آنهاست» لدا بايد هم از حيث ذات با آنها فرق داشته 
مثلا انسان علت وحود انسان دیکر است. نه علت ذات أو زیرا ذات یک حقیقت ازلی 
به همین حهت است كه اکر وحود یکی از انها از بين برود. وحود دیکری از بين نخواهد 
رفت. اما اگر ممکن می‌شد ذات یکی از بين برود و باطل شود. ذات دیگری هم مانند 
ان از بين می‌رفت. بنابراین شيئى که هم علت ذات دیگری است و هم علت وحود أن 
بايد هم در ذات با ol‏ فرق داشته باشد و هم در وجود. و از آنجا که عقل خدا هم علت 
دات عقل cal‏ 3 هم علت وحود بنابراین» عقل da‏ از این حيث که تصور شده 
نام با هم اشتراكى ندارند. جيزى كه كوشيديم تا أن را به ثبوت برسانيم. هر کسی به‌اسانی 
i 3‏ - . ۱۳ 
در می‌بابد كه ممكن اسست همین برهان در حصوص اراده نیز به‌کار رود. 
essence‏ (همين کتاب. بخش ۰۱ قضبة ۰۲۳ بخش Ô‏ برهان قصية essentia formalis {YY‏ (دات بالفعل: 
essence‏ ۱۱۱۵۸۱ (همين جا و بخش ۰۲ قضية ۸ و ideae rerum non existentium {f° aas ۲ bpas‏ 
(تصوراب اشباء معدوم: (ideas of non existent tungs‏ (همين کتاب. بخش ۰۲ قضیه (A‏ نوع دوم از حیت 
io‏ در حد و وعای زمان و مکان معن و بهاصطلاح وجود خارجى آنها از این نوع با عبارات زیر تعبیر می‌کند: 
(existence) existentia‏ زهمين کناب بحش ۰۱ قضية esse formale (YT‏ (وحود بالفعل (formal being‏ 
(همين کتاب» بخش Y‏ قضية ۵ و (Vai cai‏ درقضية ۱۳ به‌حای “actually existing" jl‏ آورده essentia cl‏ 
actualis‏ (ذات (actual essence : lo‏ (همين کتاب. بخش ۳ قضية (Y‏ (همين كتاب. بخش ۳.برهان قضية 
essentia data (Y‏ (ذاب معين: (given essence‏ ثايستة توحه است که اسپینوزا ماهيات ممكنات معدوم در خارج 
راه برخلاف كرون وسطانیان که بالقوه مو حود در ماده می‌دانستنده بالفعل t2‏ دریکی از صفات خدا می‌داند. رکه به 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2. p. 292.‏ 
jl ۲۳‏ در امه‌اش به هوگو (ogo Boxel) LSL‏ نيز شرح می‌دهد كه جرا عقل و اراده و نيز قصد و 
سمع و امتال أنها را به حدا نسبت نمی‌دهد. حاصل كلامش اين است كه معانى این صفات؛ وقتى که به خدا نسبت 
داده می‌شوند با معأنی dypl‏ وقتی كه به ما اضافه می‌شوند, كاملا فرق دارد و جز در لفظ پا هم اشتراكى ندارند و لذا 





۰ اخلاق 


قضية ۱۸. خدا علت داخلی "۱۳ همه اشياء است. نه علت خارجی T‏ آنها. 


3 


برهان: هر جيزى كه هست در خدا هست و بايد بهوسيلة او به تصور اید (قضیه 


ES‏ نخستين است که مىبايست به ثبوت برسد. به‌علاوه جز خدا جوهرى نیست» یعنی 
سس و 
نسبت صفات مذکور به خدا مُوحب خلط و اشتباه طبیعت الهی با طبیعت انسانى خواهد بود. بنابراین احتاز از اسناد 
این صفات به خدا لازم است. مراجعه شود به: 

The Correspondence of Spinoza, Letter 54, p. 278. 

۳ لانین: A) immanens‏ و (immanent: B.indewlling C‏ مقصود علتى است که در داخل شىء 
است. لذا آن را به‌علت داخلی ترجمه كرديم. می‌توان أن را علت باطنى نامید. اما بعکار بردن «علت حال» به‌جای أن 
نارواست. زيرا متبادر از حال اين است که از خارج به‌داخل شىء حلول کرده است. در صورئی که مفهوم از عذت 
داخلی؛ اعم از آن است. 

(transient) transiens: ۴‏ مقصود علتی است که در خارج شىء است: لدا به پروی از هکل 
(History of Philosophy, vol. 3, p. 267.)‏ به‌حای أن «علت خارجی» به‌کار بردیم. برای پی بردن به اين 
مفاهیم و در m‏ دهم معنای قضه بايد نوجه داشت كه پیش از اسپنوزاء ارسطو از علت داخلی و خارجی سخن 
ad‏ است. متصودش ار علت داخلی علنی است که در داخل معلول است و منظورش از علت خارجی علتى است 
كه خارج از آن است. او علت مادی و صوری را علت داخلی و علت فاعلی و غانی را علت خارحی می‌داند. از آنجا 
كه به‌نظر وى گاهی علت فاعلی عين علت صوری است. لذا علت فاعلی هم علت داخلی است و هم علت خارجی. 
از نوشته‌های او و پیروانش می‌توان مثالهایی به‌دست آورد. رای علت خارجى دو مثال زیر را می‌توان بادداشت کرد: 
( )دهع E‏ ماحد cba dosis‏ تیور ی us eae de‏ يدف ان و اسان ede‏ 
حرکت دست. (Y)‏ یک موجود acu»‏ علت حرکت در شینی ماذی است. مانند خدا که علت حرکت اشیاء مادی 
است. برای علت داخلی هم دو مثال می‌توان آورد: (۱) نفس در بدن وجود دارد و علت حرکت أن است (T)‏ جنس 
نسبت به انواع و هر دو نسبت به افراد. اما بنا به تفسیر «ولفسن» وفتی که اسپینوزا می‌گوید: «خدا علت خارجی 
ana eicere‏ دكن الزن ات de x Lena‏ حارف ماد Lond‏ ]ند ون غلك لامادی bie‏ ا انیا ری 
که تأكيد می‌کند که «خدا علت داخلی اشیاء است». مقصودش اين نیست که خدا داخل در اشیاء است. همان‌طور 
که كن در بدن است - البته به اصطلاح ارسطویی - و یا Rl‏ خدا عين همة اشیاء است. بلکه بیشتر این معنی را 
افاده می‌کند که همان‌طورکه حنس علت داخلی انواع و نوع علت داخلی افراد و با کل علت داخلی اجزاء است. خدا 
هم علت داخلی أشياء است. بنابراین, آنجا هم که می‌گوید اشیاء در خدا هستند. مقصودش اين است که همان‌طور 
که انواع در جنس و افراد در نوع و بالاخره اجزا در کل و نتایج در مقدمات موحودند. اشیاء هم در خدا وجود دارند. 
یعنی که وجود آنها لاینفک از یکدیگر است. اما با وجود اين در ميان آنها تمایز منطقی موجود است و خداء به‌معنای 
کهن منطقی تعالی. که عبارت از سعة مفهومی است. متعالی از اشياء است. مراحعه شود به: 

The Philosophy of Spinoza, vol. 1. p. 324-325.‏ 
و باید توجه داشت که لازمة اين تفسیر cul‏ است که تمایز خدا از اشیاء و تعالی او بر آنها ضرفا اعتباری (البته اعتماری 
نفس الامرى) و منطفی باشد. به احتمال قوی نظر اسپینوزا هم همین است. 


در بارة حدا ۴١‏ 


(تعريف (Y‏ ممكن نیست جز او شيئى باشد که در خودش موحود باشد. اين ES‏ دومين 
است كه مىبايست به ثبوت برسد. بتابراین خدا علت داخلى همة اشياء است نه علت 
حارج اها babe‏ 


NO سات‎ cid a eil دا هه‎ VA قطبية‎ 

برهان: زيرا خدا (تعريف ۶) جوهرى است كه (قضية ۱۱) بالضروره وجود دارد. 
يعنى (قضية (V‏ وجود به طبيعت او متعلق است. "١5‏ يا (كه همان جيز است) جوهرى 
است كه وجودش از تعريفش ناشى می‌شود."" بنابراين (تعریف (A‏ او سرمدى است. 
به‌علاوه مقصود از صفات خدا اموری است كه (تعریف (Y‏ مبیّن ذات حوهر الهی‌اند. 
یعنی که به‌جوهر تعلق دارند و این همان است که من مىكويم خود صفات مستلزم آن 
ا إن aS eel‏ در فد ۷ تن واوا dc‏ مایب ینت کرو cad‏ 
و از اين لازم می‌آید كه هر يك از صفات مستلزم سرمدیّت باشند. بنابراين همه صفات 
سرمدی هستند. مطلوب ابیت شد. 

تبصره: اين فضیه با روشنترین وجه, از برهانی هم که برای DEI‏ وجود خدا اقامه 
کرده‌ام (قضية (VY‏ واضح است که در آنجا ب‌وضوح ثابت شد که وجود خدا مانند ذاتش. 
حقیقت سرمدی است. به‌علاوه (در اصول فلسفة دکارتی» بخش ۱ (VA Roa‏ به‌طریفی 
دیگر سرمدیّت خدا را ثابت کرده‌ام, که تکرارش در اینجا لازم نمی‌نماید. 


ع 


۱۳۹ وجود و ذات خدا يك حیزند واعين یکدیگر‎ YO ALAS 


برهان: خدا (قضية (V‏ و همة صفات او سرمدی است؛ یعنی (تعریف "C (A‏ هر 


e ATO‏ راربا عارك گیگ هه cola‏ او vos‏ انیت Eos‏ از EST‏ که moles‏ مين بوانت وا مه 
و as‏ أن است. لذا ast‏ ذات سرمدی خواهند بود. 

منم وحود اقنضاى طبيعت اوست. 

۷ بعنی که m‏ تفس مستترم وجود أن است. 

۸ عنی که خود صفات مستازم وابستگی و تعلق به‌حوهر است.بهعبارت دیگر در مفهوم صفات وابستگی و 
تعلق به جوهر مندرم أست. 

8 ابن همان است که حکمای ما aid‏ «الحن ماهتته اتتته». 


Bb‏ ز با در عربت TY‏ سير مد يس مساوق u‏ وحود PIDE SN N‏ شن تابراین معنى —— oue‏ حدا وحود آنهاست. 





۲ اخلاق 


tad esl obe‏ كغرد :يق ناراك ان ات اا كدر سريف (TF‏ حون وات 
سرمدى أو هستند, در عين حال مبيّن وجود او نيز هستند. بهعبارت دیگر هر شینی كه 
eg‏ ذات خداست مقوّم وجود او نیز هست. بس ذات و وجود خدا یک حيزاست و عين 
یکدیگر, مطلوب ابت شد. 

E esos V e‏ برش اند که وكوة نخدا dal‏ وات از یهت ری :ابت 

abies برس أرذكة نخدا زافق هينات ازع ادن که اكز ارت‎ E 
یعنی (همان‌طور که‎ (Yo پذیرند لازم آيد که از حيث ذاتشان نیز متغيّر شوند (قضية‎ zx 
يابند. که نامعقول است.۱"" مطلوب‎ zx خود بدیهی است) که از حق بودن به باطل بودن‎ 


ثابت شد. 


قضية ۰۲۱ ۱۳۲ هة اشيائى كه از طبيعت مطلق صفتى از صفات خدا ناشى می شوند, بايد 


برای هميشه موحود و نامتناهی باشند. یعنی به‌واسطه همان صفت سرمدی و نامتناهی هنن VT‏ 


5 ۰ ^ jus 8 3 . ¬ e ۳ 

۱ زيرا ثابت شد که ذات خدا و صفات او حقایقی هستند سرمدی. بتابراین اگر متفیر شوند لازم آبد که حق به 
باطل تغيّر یابد. در صورتی که تفیر حق به‌ویزه حقیقت سرمدی به باطل امری نامعقول است. 
(modal-system)‏ جهان می‌بردازد و نظر منتظم و کامل خود را در خصوص نظام مدکور بیان می‌کند. 

۳ متصود اين است: اشیانی كه gel‏ مستقیم صفتی از صفات حدا هستد. بعنی «حالات مستقیم» در 
سرمدیت و عدم تتاهی: با صفات او اشتراک دارند زيرا صفت در موحودست حود هسبی محضص و متعالی از نفی و 
سلب است. بنابراين موجودیت و واقعيت حالت هم که نتيجة مستقیم أن در عرصة هستی است, حدّی نمی‌پذیرد و 
نفی و سلبی بدان راه نمی‌یابد. بعنی که نامتناهی و سرمدی است. مغلا عقل, که حالت مستقیم صفت فک و حرکت. 
به‌کار می‌برد که ذاتش عين وحودش است, نامتناهی مطلق است. خود علت خود ويا بی علت است. لاینفیر, لایتحرک. 
لایتجری و بی‌آغاز و بی‌پایان است. اما در اینجا که آن را به حالات اطلاق می‌کند بدان معنی نیست. زیرا می‌دانیم 
كه حالات واجب‌الوحود بالذات نستند. در نتيجه ذات آنها عين وحودشان نیست. خود علت خود و با بی‌علت هم 
Lá‏ زرا علتشان خداست. بلکه مقصود از آن تفیرنایدبر و موحود ازلی و ابدی: نی بی‌آغاز و بی‌یابان است. 
معناى نامتناهی هم در مورد آنها نامتناهی در نوع خود است, نه نامتئاهی مطلق. برای مز ید اطلاع مراحعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 1. p. 376. Short Treatise, first part, chap. 9,‏ 

& Letters: 63 and 64. 


در بارة خدا YY‏ 


تعدو يق" ار تور 150 که تا E CN E‏ اعادو بسا نموه 
سفت خداست. طبیعتش بالضروره نامتناهی است (قضية (NY‏ و از این حيث که تصور 
خدا را دارد. مطابق فرض مدکور متناهی است» ولی ممکن نیست متناهی فرض شود 
مگر اينكه به‌واسطة خود فکر محدود شده باشد (تعریف ۲). اما صفت فکر, تا آنجا که 


¿cl‏ انتشاى تصور خدا می شود امكان ندارد به‌واسطة فکر محدود Jam‏ ه باشد که در 


۴ مفصود ار محنود؛ رمابى و غيرسرمدى است. 
۵ لانن (the idea of god) idea Dei‏ مقصود تصور انسان از خدا نيست,. بلکه تصور خداست. به‌حای 
أن صورب معفول. سورت معلوم و صورت مرنسم هم متاسب است. و چنانکه در ياورقى اصل متعارف ۶ توضیح 
داده شد وسى که أن را به خدا نست می‌دهيم در فرهنگ ما علم انسب است. در اينجا اين توضيح لازم می‌نماید 
كه اسپینوزا حالت مسنقيم بامتناهى صمت فکر را به‌جهار صورت زیر معرفى كرده است: 
الف: عض (intellect) intellectus‏ ب: (uae‏ مطلق نامتناهی intellectus absolute infinitus‏ 
C (absolutely infinite intellect )‏ قدرت نامتناهی $5 an infinite) potentia infinita cogitandi‏ 
(power of thought‏ د: صورت معقول خداء که در قوق به‌معنای تصور (idea Dei) là‏ بهکار رفت. بايذ توحه 
دانت که ule aila‏ در دو حسورث اول فقط به‌معنای وصفى. بعنی عاقل نیست؛ بلکه به‌معنی مصدری يعنى تفکر و 
تعقل tellectien)‏ نبز همست و از سخن او که m‏ عقل بالفوه‌ای موحود نیت بلکه هر عقلی بالفعل است 
(همن کاب بج ۰۱ قضبية ۰۳۱ ببصره. بخش ۰۲ فضية ۰۲۸ نصره) به‌خوبی برمی‌آید که كلمة intellectus‏ را 
علیرغم معنی Loca‏ که فوة مدرکه و عافله است. به‌مهای تعقل به‌کار می‌برد. بنابراین در صورت سوم که «حالت 
بامشاهى» را قداث تامنتاهی فکر شناساند. معصودش از قدرت نه فوه در مقابل فعل است و نه قدرت انجام ی 
پلکه فذرنی اسب که به‌ضورت فعال نمابان است. عبارت تصور idea Der la»‏ هم يا عقل مطلق نامتناهی معادل 
است و مان ان معرف حالت مستقم بأمتناهى فکر است که واژة عفل. جتانکه از لفظش پیداست و ما هم اکنون 
اشاره كرديم pos‏ عافل و عقن (به‌معنای مصدری بعنى نعقل) هر دو دلالت می‌کند. اما متبادر از klea‏ صورت 
معقول است. ولی از آنحا که در نظام فکری اسيبنوزا مانند فلاسفة ما Jae‏ و عاقل و معقول یکی است. لدا اين XH‏ 
حيبت هم دهم ببسب برای مزید اطلاع مراحعه شود به" 
Wolfsou, Phe Philosophy of Spinoza, vol. L p. 238-2410.‏ 
fj!‏ حاب مستفم نامتناهى بعد رأ هم به‌دو صورب معرفى مىكند 
bs d eeu‏ کون غا ioc isl‏ يمحر ecu co prede‏ كه ون اا کت و سكن 
به عوان حالاب کوب کون جسم در حال حركت نام می‌برد. مراجعه سود به 
The Prone ples of Philosophy. part 2, principle 20 & The Corr spondinec of Spinoza.‏ 
Letter 64. p. ۰‏ 
خلاصه. به‌ظر اسييئوزاء همان طور که فكر صفت خداسث. بعد هم صعت حذاست و همان‌طور که فكر فعال است. 
بعد هم فقال است. تهابت فعاليت صفت S‏ به‌صورت تفكر و تعفل است. ولى فعالیت صفت بعد حركت است و 
فعاليت انها ناستاهی است. او اين حنبه‌های فعال نامنناهی صعات مذكور را حالاب مستتم و امتناهی صفات نکر 


و بعد م ىذا 





؟؟ اخلاق 


این‌صورت لازم می‌آید متناهى باشد. بنابراين: بايذ به‌واسطة فكر. از اين حيث كه باعث 
انتشاى تصور خدا نمی‌شود. محدود شده باشد و با وجود اين. تصور مذكور (قضية (VV‏ 
بايد بالضروره موجود باشد. پس پدیرفته شد که فکر مقوم تصور خدا نیست و لدا از طبیعت 
آن, از این حيث که فکر مطلق است. تصور خدا بالضروره بیرون نمی‌آید (زیرا فرض شد 
كه فکر هم مقوم تصور خدا هست و هم نیست) که خلاف فرض است. بنابراین اگر تصور 
خدا در فكر. يا هر شیء دیگر, در یکی از صفات خدا, از ضرورت طبیعت مطلق أن 
صفت ناشی شود (جون برهان کلی و به هر موردی قابل اطلاق است). بايد بالضروره 
نامتناهی باشد. که نكتة نخستین است. به‌علاوه شینی که از ضرورت طبیعت صفتی 
ناشی می‌شود ممکن نیست دیمومتش محدود باشد. اگر این را قبول نداری. چنین فرض 
كن که در صفتی از صفات خدا شیتی موجود است که از ضرورت طبیعت آن صفت 
ناشی می‌شود؛ مثلا تصور خداء که در صفت فکر موجود است و باز فرض كن که أن يا 
در بعضی از زمانهای گذشته وجود نداشته و یا در بعضی از زمانهای آینده وجود نخواهد 
داشت. اما فرض اين است که فکر یکی از صفات خداست. بس بايد موحود باشد با 
وجودی ضروری و تغیرناپدیر (قضية ۱۱ و نتيجة Y‏ قضية (Yo‏ از اینجا نتيجه مى شود 
که فکر در خارج از حدود دیمومت تصور خدا (زیرا فرض اين است که در گذشته وجود 
نداشته» با در یکی از زمانهای آینده وجود نخواهد داشت) بايد بدون تصور خدا وجود داشته 
باشد و این برخلاف فرض است. زیرا فرض اين بود که تصور خدا بالضروره از فکر ناشی 
می شود بنابراین ممکن نیست تصور خدا در فکر. يا هر شيئى که از ضرورت طبیعت مطلق 
صفتی از صفات او ناشی می‌شود دیمومتش محدود باشد. بلکه به‌واسطه همان صفت. 
سرمدی است که نکته دوم است. به‌خاطر داشته باشید, آنجه اینجا ثابت کردبم دربارة 
هر چیزی که در هر یک از صفات خدا بالضروره از طبیعت مطلق الهی ناشی می‌شود 


رست است: 


قضیه ۲۲. هر شیئی که از صفتی از صفات حداء از این حيث ناشی می‌شود. که أن صفت 
بدصورت حالتی در آمده۲۴ که اين حالت. به موجب همان صفت ضرورة موحود و نامتناهی 


۶ دراينجا به‌حای inodus‏ كلمة (modification) modificatio‏ دكار رفته است. اما ار bul‏ که تعدّد 
اصطلاح اعبانا مودي ویک ei‏ مر شود لذا همان کلمة عالت را اتفال كردي که ليا xal s tais‏ 


در باره خدا ۴۵ 


TY a ۱ 
aal 


` وجود أن شىء هم بايد ضرورة موجود و نامتناهى M"‏ 
برهان: برهان اين قضيه. به همان صورت برهان قضية قبلى است. 


مطلق Liao‏ از صفات خدا ناشی شده باشد و یا از صفنی که به‌صورت حالت؟۲۳ ضروری و 
نامتناهی در aal adal‏ ۲۵۰ 


دزهان: عالت شيك ات که وجود كن 6593/38( او تیه رز كن كنز واه Glas‏ 
است. (تعريف 0( يعنى (قضية ۱۵) فقط در خدا موجود است و QS‏ بهواسطة او به 
تصور مى أيد. بنابراين اكر حالتى فرض شود كه ضرورة موجود و نامتناهى است. ضرورت 
مبین عدم تناهى و ضرورت وجود يا سرمدیّت است. (تعريف ۸) يعنى (تعريف ۶ و قضية 
)٩‏ از این حيث كه مطلق ملاحظه شده است. استنتاج ويا ادراک شده باشد. بنابراين 
حالتی که ضرورة موحود و نامتناهی ات بايد از طیعت مطلق صمتی P‏ صفات خدا 
ناشی شده باشد. يا مستقیما و بلاواسطه (مورد قضية ۲۱) و یا با واسطةٌ حالتی که از . 
طبيعت مطلق او ناشى می شود T‏ حالتى (قضية dO aS (YY‏ موحود و نامتناهی 


قضيه ۲۴. ذات اشيائى كه بدواسطةٌ خدا موجود شده‌اند مستلزم وجود نیست:۱۵۱ 


برهان: اين قضيه از تعريف يكم واضح است. زيرا شيئى كه طبيعتش (يعنى بهذات 
خود) مستلزم وجود است. علت خود است و به«صرف ضرورت طبیعتش وجود دارد. 
نتیجه: از اينجا نتيجه می‌شود. که خدا فقط cde‏ غاز ود اشياء uc‏ بلكه علت 


۷ نا «ضرورة و به‌طور نامتناهی موجود است». 

۸ سود این است که حالانی که از حالات مستقیم ناشی می‌شوند يايد مانند همان حالات سرمدی و نامتناهی 
باشند, بنابراين حالات سرمدى و نامتناهی دو نوعند: مستقیم و بی‌واسطه و غيرمستقيم و با واسطه. 

۹ در ایس فضبه برای اولین بار ميان حالات سرمدی و نامتناهی مستقیم و غيرمستقيم فرق می‌گذارد. 

۰ همان‌طور که در برهان این قضیه تصریم می‌کند, مقصود انتشای مستفیم و غيرمستقيم سالات است. 
۱ ربا مرس اين اشاء ممکن بالدات و واجب بالفیرند. لذا ممکن نت واجب بالذات باشند. 





۶ اخلاق 


دوام و بقاى وجود آنها نيز هست.۲۹۲ يا (به اصطلاح مدرسيون) خدا علت موجوديت 
Lees nisus dd o Lied osos‏ من pa‏ و جه دور 
مىيابيم كه ذاتشان نه مستلزم وجود است و نه مستلزم بقا. بنابراین. ممكن نيست ذات 
اشياء موجود علت وجود و نيز علت بقايشان باشد. بلكه علت has‏ خداست كه وجود به 
طبیعتش متعلق است (قضية ۰۱۴ نتيجة ۱). 


قضية ۲۵. خدا فقط علت فاعلى وجود شام cde dli sacs‏ زات Uil‏ تین هيك ME‏ 


برهان: اگر اين را قبول ندارى؛ فرض كن كه خدا علت ذات اشياء نیست. بنابراين 
(M ias)‏ یس خدا علت ذات اشیاء نیز هست. مطلوب ابت شد. 


تبصره: اين قضيه با وضوح بيشترى از قضية ۱۶ بيرون می‌اید. زيرا از ان قضيه 
o‏ برمی‌آید كه هم ذات اشياء AL‏ بالضروره از وحود طعت الهی ناشی شود وهم 
وجود آنها. خلاصه به همان معنى كه كفته شن la‏ «علت cel qas‏ ناد این نير گفته 
شود که او علت همه اشياء است. اين مطلب در نتيجة زیر باز هم روشنتر خواهد شد. 
۲ يعنى به اصطلاح فلاسفة اء خدا هم علت مُحدئه اشياء است و هم علت بقیه آنها 
۳ يعنى که خدا هم مُعطى وجود است و هم مدوّت ذات. يا هم جاعل وجود اشياء است وهم جاعل داب 
آنها. اين مطلب مخالف عقيدة جمهور حکمای ماست. که يا فقط ماهیت اشياء را مجعول می‌دانند و یا وجود آنها را. 
۴ اشیاء جزئی أن نوع حالات صفاتند كه مستقيما مورد مشاهدة ما هستند و صفات در آنها به‌وجهی معین و 
محدود ظاهر شده‌اند و از آنجا که علیت خداء با سببیت حالات سرمدی و نامتاهی از ازل آزال در کار است و تا ابد 
آباد نیز همچنان در کار خواهد بود. اشياء جزتی اعم از اجسام و افکار, که نتيجة اين علیت و سببیتند. از این حیت که 
مندرم در خدا وصفات اويند cl,‏ و وحودشان سرمدی ens‏ واما اين c3,‏ ووحود نتيجة ضروری ذات «La‏ 
حزئى نيستء زيرا در اين صورت جوهر می‌بودند. بلكه از ناحية ذات حوهر است که قوم همه اشياء جزتی است و 
اين همه اشياء ظهورات و تجلات قدرت او هستند. به‌عبارت ديكّر. واقعيات اشياء جزئى نتيجة ضرورى كل «نظام 
حالتى» ابت واز ee‏ اندراجشان دركل نظام usb‏ با توحه به التيام وانسجام ضرورى أنهاء سرمدى و امتناهی 
خصوصيت ul‏ که از اين حيث در وعاء زمان و مكان واقعند. در معرض تغير و تباهى قرار دارد محدود و متناهى 
است و ميان آنها و خدا و صفات او فرق جلیّ و بون بعيد است. برای مزيد اطلاع مراجعه شود به: 
Joachim, A Study of the Ethics of Spinoza, p. 76-78.‏ 


دريارة خدا fY‏ 


قضيه ۲۶۲. شيتى كه به‌فعلی موخب شده است. بالضروره بهواسطة خدا بهآن موخب شده 


شود. 


oscila‏ كد کفته كن ایا شاه ان قد میم یه له اند aS‏ تخود 
بدیهی است ضرورة بايد شىء مثبتی باشد""" و بنابراین خدا به‌ضرورت طبیعتش هم 
علت فاعلی ذات أن شىء است و هم علت فاعلی وجود آن (قضایای ۲۵ و ۱۶). و این 
قسمت اول قضیه بود. که می‌بایست به‌ثبوت برسد. قسمت دوم آن نيز با وضوح بیشتری 
از آن بیرون می‌آید. زیرا اگر شینی که به واسطة خدا موخب نشده است می‌توانست خود 
را موخب کند. قسمت اول قضيه باطل می‌بود که همان‌طور که نشان داده‌ايم فرض امکان 


قضیه ۲۷. شيئى که به‌واسطة حدا به‌فعلی موخب شده است نمی‌تواند خود را لاموخب 


با كين 


قضيه ۲۸. شىء bum‏ شيتى که متناهى و وجودش محدود است. ممكن نيست وحود 
بابد يا به فعلى موحب گردد. مگر بهواسطة علتى كه آن هم متناهى و وجودش محدود است. و اين 
علت هم ممكن نيست وحود يابد ويا به فعلى موخب گردد. مگر با علت ديكرى که أن هم متناهى 


و وحودش محدود است و همين طور تا ea‏ 


برهان: هر شيئى كه بهو حود L‏ فعل موحب شلد ه dsl‏ بدوسطة خدا موحب adis‏ 
است (قضية ۲۶ و نتيجة قضية (YT‏ اما ممكن نيست شیتی كه متناهى و وجودش 
0۵ ابن همان ا فرزانگان ما گفته‌اند: نار عدم و معدوم بالذاهه محال ابت و معتای «عدم المعلول لعدم 
۶ مقصود اینکه انسان با هر جیز دیگر را آن قدرت نیست که در برابر قدرت الهی بایستد و فوانین او را ملفی 
سازد و آنجه را او موجب کرده است لاموجب گرداند. 
غیرمتناهی را ممکن می‌داند. و اين لازمة قول به قدم زمانی c,‏ عالم است. 








۸ اخلاق 


محدود است. از طبيعت مطلق صفتى از صفات خدا يديك أعدة اشد ریا هر ios‏ 
كه از طبيعت مطلق صفات خدا پدیدار می‌شود. بايد نامتناهى و سرمدى باشد (قضیه 
۱ ای آن شیء ab‏ از خدا یا یکی از صفات او از اين حیث که آن صفت 
متحول به‌حالتی شده است ناشی شده باشد. جرا که جز جوهر و حالاتش چیزی وجود 
bens faa] sj‏ فار ۴ وا ioa 5) eds‏ ی اج اعوال 
صفات xd‏ اما سكن تست آن. e e‏ متاهن و محدود از das.‏ یا از ضعتی 
ا E‏ ای ی که (usse‏ عالت سی cab‏ هده adi aed‏ 
شده calls (TT ias) adl‏ نتیجه می‌شود که وجودش و نیز فعلش باید als,‏ 
خداه یا یکی از صفات او از این حیث که متحول به‌حالتی شده است که منناهی و 
وجودش محدود است موخب شده AASL‏ و این قسمت اول قضیه است. باز اين 
علت, يا حالات (به‌همان دلیلی كه قسمت اول را ثابت کردیم) نيز باید, به‌واسطة علت 
دیگری, که آن هم متناهی و وجودش محدود است. موب شده باشد, و باز این علت 
دومی (طبق همان دلیل) بايد به‌واسطة دیگری موخب شده باشد و همین‌طور تا بی‌نهایت. 
مطلوب ثابت شد. 

نبصره: از آنجا که بايد پاره‌ای از اشیاء بلاواسطه بهوسيلة خدا به‌وحود آمده باشند. 
مقصود ol‏ اشیائی است که به‌ضرورت از طبیعت مطلق او ناشی می‌شوند و به‌واسطة اين 
موجودات نخستین» اشیاء دیگری يديد می‌آیند که با وجود ul qul‏ هم ممکن نیست بدون 
خدا وجود یابند ويا به تصور آیند. لذاء اولاً نتيجه می‌شود که خدا علت قريب اشيائى است 





۸ با توحه به اينكه. به‌نظر وی. معلول بايد با علتش سنخیّت داشته باشد و حتی معرفت و شناخت آنها به 
یکدیگر وابسته است. ابن سوالات پیش می‌آید كه خدا که موجود ازلی و ابدی و دانم و بافی است جگونه ممکن است 
علت اشیاتی باشد (اشياء جزنی) كه مشاهده می‌شود هالک و داثر و فانیند و نیز جگونه ممکن است خدای نامتناهی 
مطلق علدت اين اشياء متناهی باشد. به سوال اول در MC,‏ مختصره {Short Treatise, second dialog)‏ باسح 
داده است و به سؤال دوم در اينجا ياسخ م هت و A E‏ الدع که الات عافن واا ری cis‏ از 
علل و معلولات ترتيب و ترتب يافتهاند. 


دريارة خدا ۴۹ 


که به‌وسيلة او بلاواسطه پدیدار گشته‌اند. آن هم علت قريب P uaa‏ نه علت قريب در 
t»‏ خود. أن طور که معمولا گفته شده است. زيرا F‏ ممکن نیست آثار خدا بدون علتشان 
وجود يابند ويا به تصورآيند (قضية ۱۵ ونتيجة ۲۴). انیا نتيجه مى شود که حقيقة ممكن 
ean‏ كفتة شوه که يكوا عل جد ELA‏ حر است نكر عم دای باش د که این اشاء 
را از اشيانى كه مستقیما بءواسطة خدا يديد آمده‌اند. یا به‌عبارت بهترء از طبيعت مطلق او 


بیرون آمده‌اند. تمیز دهیم. زیر مقصود ما از علت بعيد آن علتى است که به هيج وجه با 
الکن رد دارو los A‏ که هه وركذا هسق bos‏ آوانه کونهای نود 


دارند كه ممکن نیست بدون او به‌وجود آیند و یا تصور شوند. 


قضيه 59. ممکنی T‏ در عالم موجود نیست. بلکه وجود همه اشیاء و نیز افعالشان به 

۹ به‌طوری که ملاحظه می‌شود. او اصطلاح «علت قريب مطلق» (absolutely proximate cause)‏ 
که گاهی هم بحاي أن اصطلاح cde‏ نخستین مطلق (absolutely first cause)‏ را (همين soU‏ بخش ۰۱ 
قضية ۰۱۶ (Y in‏ بدكار برده در مفابل علت فريب در نوع خود (proximate cause in its own kind)‏ 
استعمال كرده است مقصود از علت قريب مطلق يا علت نخستين مطلق فقط علت نخستين سلسلة علل نیست. 
بلكه علاوه بر اين علتى است كه به هيج نحو به شىء دیگری وابسته نيست و در حقیقت استقلال و غنای مطلق 
دارد از هر 4$ حه در حارج از او باشد و جه در داخل؛ 3 خلاصه واحبالوحود بالذات el‏ وأز جميع ماسواى 
منتشی می‌شوند. اما مقصود از علت قريب «در نوع خود» علت نخستین سلسلة علل است که بهوسيلة اسباب و 
علل, که حالات نامتناهی مستقیيم‌اند. حالات نامتناهی غيرسستقبم را پدید می‌آورد. بنابراین با در نظر گرفتن مطالب 
فوق و با توحه به آنجه در این تبصره آمده است. خدا نسبت به حالات نامتناهی مستقیم علت قريب مطلق است. 
سبت به حالات نامتناهی غيرستقيم «علت قريب در نوع خود» و نسبت به حالات متناهی غير مستقيم بعنی اشياء 
حزتی ce‏ بعيد remote causes‏ است. اما اطلاق «علت ee‏ به خدا به اين معنی نیست که او کاملا از اشاء 

Mey‏ دليل علب فر سه بودن خداست. 

۱ ه‌طوری‌که ملاحظه مىشود. او علت بعيذ را به‌معنای حفيقيش بكار نبرده؛ بلكه صرفاً برای تشخيص eL‏ 
جزنی؛ ار حالاتی که مستقیما از طبیعت مطلق خدا به‌وجود آمده‌اند از آن استفاده کرده است. زيرا به‌نظر وی علت 
بعيذ: به‌معنای حقیقیش, از جمیع وجوه قله از معلولات خود است. در صورتی که خدا با همة اشاء مرتبط است 
و همه اشباء دراو هتد و او هم در همه اشیاء فست. 
بالغير. که «الشی: ما لم يجب لم يوحد». مفصود همان‌طور که ولفسن توحه داده. مقصود از ممکن بدون علت است. 
مراجعه شود به: 


The Philosophy of Spinoza, vol. 1. p. 399. 


à‏ اخلاق 
موجب ضرورت طبيعت الهی» بهوجه معيّنى eue pa‏ شده‌اند. 


برهان: هر جه هست در خدا هست (قضية ul. (M8‏ خدا را نمی‌توان E‏ ممكن A‏ 
از اینکه طبیعت الهى مطلق اعتبار شود (قضية ۲۱) ويا اعتبار کنیم که به‌فعل معیّنی 
موحب Caso. E‏ (قضية {YY‏ اما خدا فقط علت وحود اين حالات سست (نتبحة قضیه 

۴ بلکه علت فعل آنها نیز همست (قضية S1, (YF‏ آنها به‌واسطة خدا موخب نشده 
باشند (طبق همان قضیه) موخبتتشان ناممکن خواهد بود. نه ممکن. زیرا محال است که 
خود را موخب کنند. از طرف دیگر (قضية ۲۷) اگر به‌عکس, به‌واسطة خدا موحب شده 
اشا ھکال اه هر یکن قبت که حوددرا cose‏ رواد و اران هید اشبياء 
به‌ضرورت طبیعت الهی, نه تنها در وحود بلکه هم در وحود و هم در فعل, به‌وجه معیتی 
موحب "SUB‏ و LJ‏ در دار هستى ممكنى موحود بيست مطلوب تات iiem‏ 

سصره: بیش از ادامه سحن › ميل دارم bl‏ شرح دهم و با به عبارت بهتر یاداور شوم 

۳ يا: گذشته از این. حالات طبیعت الهی. از أن بالضروره ناشی می‌شوند. 

۴ بونانیان غالبا واز: طبیعت pliusis‏ را مرادف با موحود ousia‏ بهکار برده‌اند. حان اسکاتس Johannes)‏ 
(Scotus Erigena: 810-877‏ تز طبيعت را به‌معنای موجود به‌کار برده است. که أن را علاوه بر طعت - به‌معنای 
متداول - به خدا و عالم ماورای طبیعت : نیز اطلاق کرده و به‌جهار فسمت نقسیم کرده است: ۱ . طبیعتی که حالق cl‏ 
و مخلوق نیست. ۲. طبیعتی كه هم خالق است و هم مخلوق. T‏ طبیعتی که مخلوق است و خالق نیست. ۴. طبیعتی 
معقول است اعم از مثل افلاطونی و عقول ارسطویی که در عين حال كه مخلوق خدايند به يك معتی علت و خالق 
اشياء دیگرند. قسم سوم اشياء محسوس. كه مخلوق خدا يا مثل ويا عقولند ولى النه خالق نیستند. فسم جهارم هم 
خداست. نهایت از این حبت که از خلقت درنگ کرده است. می‌توان اقسام جهارگانه را به‌دو قسم برگردانید: طبیعت 
غير مخلوق و طبعت مخلوق. قسم اول و حهارم را که خداست غير مخلوق دانست» نهایت در قسم اول, به‌عنوان 
خالق با مبذا و در قسم جهارم به‌عنوان نهایت و پایان اعتبار شده است. اما قسم دوم و سوم مخلوق است. علی‌رعم 
کوشش برخی که بدون توجه به تقسیم فوق خواسته‌اند اسپینوزا را «همه خذایی» بشناسانند. ملاحظه شد که او ميان 
حالق ومخلوق 3 la‏ 3 عالم فرق نهاده Wal‏ مراحعه شود يه: 
Etiene Gilson, History of Christian. Philosophy «n the Middle Ages, p. 115; Fredrick‏ 

Copleston, A History of Philosophy, vol. 2. part L, p. 129-135.‏ 
as‏ تیست بدا نيم كه سید احمد محشی شفای ابنسينا در actis;‏ این کنات alas AF‏ که حکنای راسح در تاه از 


ی 


دربارة خدا ۵۱ 


گذشته بايد فهمیده با شیم که مقصود از طبیعت خلاق جیزی است که در خودش است و 
بدوسيلة حود ypa‏ ارگ L‏ ان صفاتى است كه مُظهر ذات سرمذی ونامتناهى؛ يعنى 
(نتيجة ۱ قضية ۱۴ وتتيجة iras Y‏ ۱۷) خداست. از این حيث كه او علت abl‏ اعتبار 
ذه أبنت انا مقصودم از dee‏ همه اشنا الست که او شرورت طعت نخدا ا 
صفتی از صفات او ناشی می‌شوند. یعنی تمام حالات صفات dam‏ از این حيث که جنین 
اعتبار شده‌اند که در خدا موحودند و امکان ندارد Q3»‏ خدا وحود یایند و با به‌تصور Al‏ 


قضیه ۳۶. عقل بالفعل, جه متناهی باشد و جه نامتناهی۵* بايد صفات خدا و احوال او 


را دریابد. و نه جيز دیگر را 


برهان: تصور درست بايد با متصوّر مطابق باشد (اصل متعارف ۰)۶ یعنی (همان طورکه 
خود بذيهى ابييت) آنجه در عقل رتسم است ست 8 بايد بالضروره در Lx‏ موحود باشد. 


عنايت اولاى سابفه و رحمت واسعة سایق به طبيعت allai‏ كليه مطلته. که مبدأ فيض ات تعر dha S‏ (حاشية 
شنا ج ۰۲ مقالة A‏ فصل Y‏ ص ۵۰۷). 
توماس اکوبناس هم )1225-1274 (Thomas Aquinas:‏ اصطلاح طبيعت خلاق و طبيعت مخلوق را به‌کار 
برده و در ميان Ul‏ فرق گذاشته است. به‌طوری‌که مشاهده شد اسپینوزا هم طبیعت را مرادف با موجود استعمال 
کرده و به دو قسم طبیعت خلان natura naturans‏ و طبیعت مخلوق natura naturata‏ تقسیم کرده و ميان 
آنها فرق گذاشته است. (اتين ژیلسن در کتاب )132 (Modern. Philosophy, p.‏ اصطلاح اولی را به طبیعت 
طبیعت‌آفرین «nature naturing»‏ و اصطلاح دومى را به طبيععت طبیعت‌پذیر «nature natured»‏ معنى كرده 
است). مىتوان به‌حای آنها به‌ترتیب» طبيعت فعال و طبيعت منفعل يا «طبيعت طابعه و طبيعت مطبوعه» بدكار برد. 
مرحوم فروغی به ترتيب «ذات ذات‌سازنده» و «ذات ذات‌ساخته» به‌کار برده است. جنانکه اشاره شد. عده‌ای به‌حهت 
اطلاق طبیعت به خدا و به‌کار بردن اين BUI‏ به‌حای یکدیگر وى را همه خدایی pantheist‏ بنداشته‌اند و لذا تکفیرش 
کرده و ملحد و بی‌دینش خوانده‌اند. زيرا که از طبیعت همان ماده و طبیعت مخلوق را فهمیده‌اند و او از اين بتدار و 
تهمت آگاه شده و دریکی از نامه‌هایش خود را از کفر و الحاد تبرثه کرده است. مراجعه شود به: 
The Correspondence of Spinoza, Letter 73, p. 343.‏ 
۵ با «عقل جه بالفعل متتاهی باشد و جه بالفعل نامتتاهی». آقای ولفسن مىنويسد: از آنجا که عقل به ذات 
خدا متعلق بست. بلکه حالتی از صفت فکر است لذا نمی‌تواند ذات را بشتاسد. 
The Philosophy of Spinoza, vol .1, p. 404.‏ 
۶ يا «متمتل است» به‌حای عبارت: 
quod in intellectu objective continetur‏ 
(That which is contained in the intellect objectively)‏ 
برای روشن شدن معنى اين عبارت و مقصود اسپینوزا لازم است a p‏ شود که: كلمة " "objective‏ در اصطلاح 
s‏ 





۳۲ اخلاق 


اما در طبیعت (نتيجة ۱ قضية ۱۴) فقط یک جوهر موجود است وان خداست. و جز 
احوالی که در خداست. که بدون او نه وجود می‌یابند و نه به تصور Aul ge‏ ممکن نیست 
احوال دیگری موجود باشند (قضية ۱۵). بنابراین, عقل بالفعل جه متناهی باشد و جه 
نامتناهی بايد صفات خدا و احوال او را دریابده نه جيز دیگر را. مطلوب ثابت شد. 


بايد به طبیعت مخلوق برگردانده شود نه به طبیعت خلاق. 


برهان: مقصود ما از عقل (همان‌طور که خود بدیهی است) فکر مطلق نیست. بلکه 
فقط uoo clle‏ از فکر است: که از دیگر حالات فک از قبیل ميل: عشی و جز آن 
فرق دارد. بنابراین بايد (تعریف ۵) بهواسطة فکر مطلق تصور شده باشد. یعنی (قضية ۱۵ 
و تعریف (f‏ بهواسطة صفتی از صفات خداء که مبین ذات سرمدی و نامتناهی فکر است. 
ب‌وجهی که آن حالت بدون آن صفت ممکن نیست وجود يابد يا به تصور af‏ و لذا Jae‏ 
بالفعل az)‏ $ قضية (Y‏ مانند دیگر حالات فکر, بايد به طبیعت مخلوق ارحاع شود نه 
به طبیعت خلاق. مطلوب ثابت PY as‏ 


تبصره: من که اینجا از عقل بالفعل سخن می‌گویم. نه به اين جهت است که در مقابل 


وت 
مدرسیان که با Duns Scotus‏ (۱۲۶۶/۷۴-۱۳۰۸) آغازیده و تا قرن ۱۷ و ۱۸ ادامه يافته و به‌زمان دکارت 
(تأملات. تأقل سوم) و اسپینوزا (همين جا و قضية ۰۸ بخش دو این کتاب) رسيده. درست برخلاف اصطلاح کنونی 
که به‌معنای امر عینی و خارجی است. به مفهوم "subjective"‏ مصطلح امروزی يعنى امر ذهنی به‌کار رفته است. 
مراجعه شود به: 
Runes, Dichonary of Philosophy, p. 217 & Pollock, Spinoza, p. 121.‏ 
۷ اسلاف اسيينوزاء از قرون وسطاييان يهودى و مسیحی. جهار صفت ذاتى به خدا اسناد می‌دادند: wahla faz‏ 
M do y CUL y di‏ بحت caes su o DOE‏ انم ا يدان استاد و اال gea ga gata ue‏ 
سه صفت اول به بحث و گفتگو پرداخته» اما صفت جهارم يعنى حيات را مسكوت گذاشته است. شايد علت سکوتش 
این باشد که او حيات را به قدرت برمی‌گرداند. که أن را قدرتی می‌شناساند که شىء بهوسيلة أن خود را حفظ مىكند. از سه 
صنت مذکور: قدرت را متعلق به‌ذات بلکه عين آن می‌داند و به طبیعت خلاق ارجاع می‌دهد. اما صفات Jae‏ و اراده را 
متعلق به‌ذات نمی‌داند. بلکه از حالات صفت Ss‏ البته حالات p‏ و نامتناهی می‌شمارد وعين هم می‌داند و لدا از 
طبیعت خالق سلب وبه طبیعت مخلوق ارجاع می‌دهد. و بدین ترتب حدا را «فاعل بالقصد» و «فاعل بالااختیار» به‌معنای 
اول و عفادن سی dl‏ 


دربارة خدا ۵۳ 


ol‏ وجود عفل P logo‏ را می‌پذیرم بلکه به اين جهت است که می خواهم از هر گونه 
ابهامی احتراز جویم و از چیزی سخن نگویم مگر آنکه هر جه روشنتر ادراکش کرده باشم, 
یعنی خود فاهمه*۱ كه ادراک ما از آن روشنتر از ادراک هر شیتی است, زیرا نمی‌توانیم 
به‌واسطة عقل شیثی را بفهمیم که منجرّ به فهم کامل فاهمه نباشد. 


قضیه ۳۲ . d) "esl‏ فقط می‌توان علت موخب"۱ ناميد: نه علت آزاد. 


برهان: اراده. مانند عقل. فقط یک حالت معيّنى از فکر است و بنابراین (Y^ ka)‏ 
ممکن نیست اراده‌ای"۷" موجود شود يا به فعلی تعلق يابد. مگر آن را علتی باشد که 
به‌واسطهٌ أن موخب شده باشد و cul‏ علت هم با علتی دیگر و همین طور تا بی‌نهایت. حال 
اگر اراده نامتناهی فرض شود. بايد هم وجودش و هم فعلش بهواسطة خدا موجب شده 
باشد. اما نه از ابن حيث که او جوهر مطلقا نامتناهی است. بلکه از این حيث که صفتی 
ub‏ کون دات بی اشامن coU‏ یه E (P‏ هه Sx bs‏ 
كه تصور شود. جه متناهی و جه نامتتاهی ٠١‏ به‌علتی نیازمند است تا بهواسطة آن» در 
وجودش و در فعلش موب گردد و لذا (تعریف (Y‏ ممکن نیست آن را علت آزاد نامید. 
بلکه فقط می‌توان آن را علت موب يا مجبور نامید. مطلوب ثابت شد. 


potential intellect ۸‏ بايد توجه داشت که مان عقل بالفعل actual intellect‏ و عقل بالقوه از یک 
سوی و iae‏ فاعل active intellect‏ و jac‏ منفعل passive intellect‏ فرق است وبا هم اشتاه نشد. مراحعه 
Mund‏ 
Wolfson. The Philosophy of Spinoza. vol. L p. 104.‏ 
the understanding ۹‏ حاصل كلام اين است, که مانند ارسطو و ارسطوييان به عقل بالقوه قائل نیست و 
وصف عمل نه «بالفعل» نه برای احتراز از عقل بالقوه است. بلکه به سنظور ASE‏ روی اين نکته است» که عفل همبشه 
بالفعل است» سنی که فعل فهم است. 
۴ لاس (will) voluntas‏ مقصود ارادة نامتناهی است که حالت مستفیم صفت فکر است و از آنجا که از 
حالات فکر است پس فکر علت ان است و در تبجه موحب است. 
neccessery cause ۱‏ علت موخب مناست آمد. قبلا به تسب مقام به‌حای أن «مضطر» کار iy‏ 
۲ مفصود از آن ارادة متناهی حزئی (single volition.B)‏ است که به‌وسیلة ML‏ علل موحب شده است 
كه اين سلسنه طبق نظر اسپینوزا نامتناهی است و مطابق نظر فرون وسطاییان متناهى است: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. L, p. 407.‏ 
۳ يعنى ارادة نامتتاهی هم موجب ml‏ زيرا حالنى از فکر است و فكر علت أن است و لذا موحب است 
پس از آنحا که اراده اعم از ارادة نامتناهى و متناهى علت موحب است. لدا ممكن نيست که علت آزاد ناميده شود. 





۴ اخلاق 


ca Gs gs V dos‏ اند که دا ار:طريق ارادد اراد عمل لمی‌کند. 

Anu‏ ۲: ثانياً برمی‌آید که اراده و عقل به طبیعت خدا همان نسبت را دارند كه حرکت 
ر سکون و مطلقاً aub‏ همة اشیاء طبیعی هستند که (قضية (YA‏ بايد بهواسطة خدا به 
یک وجه معیّنی به‌وجود و فعل موب شده باشند. زيرا اراده هم مانند همة اشیاء دیگر 
محتاح علتی است که بدواسطة أن به وجه معینی به‌وجود و فعل هر دو موب شده باشد 
و اگر جه ممکن است از همان اراده يا عقل, اشیاء نامتناهی ناشی شوند. با وجود el‏ 
با استناد به آن. نمی‌توان كفت که خدا از راه آزادی اراده عمل می‌کند. همان طور که چون 
پذیرفته شد که از حرکت و سکون اشیاء بی‌نهایت ناشی می‌شوند""" (زیرا از حرکت و 
سکون اشیاء بی‌نهایت ناشی می‌شوند)» نمی‌توان ككفت که پس خدا از طریق آزادی حرکت 
و سکون عمل می‌کند. از اینجا برمی‌آید که اراده هم مانند ساير اشياء طبيعت؛ به طبیعت 
خدا تعلق ندارد و به طبیعت خدا همان نسبت را دارد كه حرکت و سکون و ساير اشیاء 
دارند و قبلا نشان دادهايم كه از ضرورت طبیعت الهی ناشی می‌شوند و بايد به‌وسیله او 


به وحه معینی به وحود و فعل موخب شده باشند. 


قضيةٌ ۳۳. ممکن نبود اشیاء به‌صورتی و نظامی دیگر. جز صورت و نظام موجود. به‌رجود 


We iul 


برهان: هم اشیاء از همان ضرورت طبیعت الهی ناشى شده‌اند (قضية ۱۶) و از 
ضرورت طبیعت او به وجه معیّنی به‌وجود و به فعل موخب شده‌اند (قضیه ۲۹). بنابراین 
شده باشند, به‌طوری‌که طبیعت دارای نظام دیگری باشد. در این‌صورت ممکن مى شد که 
خدا را طبیعت دیگری باشد مخالف با طبیعتی که اکنون دارد و أن طبیعت بالضروره 


موحود باشد (قضية (VY‏ و در anc‏ امکان مىيافت دو یا چند خدا باشد و اين نامعقول 





۴ 4: اشیائی ناشی می‌شوند. 

۵ یکی از لوازم اين عفیده که «خذا از راه اراد؛ آزاد عمل می‌کند» اين است که خدا می‌توانست عالم را به‌صورتی 
دیگر و به‌نظامی دیگر مغاير با صورت و نظام موجود. بیافریند. اما نتبجة اين عقیده که خلق و فعل la‏ معتصای 
ضرورت ذات اوست نه حسب اراد آزاده‌اش. که عقيدة اسپینوزا است, ممکن نیست عالم به‌صورتی و نطامی دیگر. 


حر صورت و نظام موحود به‌وحود اید. او در ol‏ عفد ه Tum‏ ارسطو و مخالف ابن ميمون iul‏ 


در بار خدا ۵۵ 


است (نتيجة ۱ قضية ۱۴). پس امکان نداشت که اشیاء به‌صورت و نظامی دیگر, که غير 
از صورت و نظام موجود است. وجود aub‏ مطلوب ابت شد. 

تبصرة ۱: اگر جه روشنتر از خورشید نیمروز نشان داده‌ام که مطلقاً چیزی در اشیاء 
موجود نیست که به‌سبب أن بتوان آنها را ممکن نامید. "۲ با وجود این اکنون ميل دارم 
كه معنای ممکن""" را در چند کلمه شرح دهم, اما پیش از أن بايد معنای واحب*۲۲ و 


۰1 : S YA .- 


وجود هر شىء, بالضروره يا از همان ذات و تعريف أن شىء بيرون می‌آید ويا از علت 
فاعلى آن. به همین ترتیب» شيئى ممتنع است كه ذاتش يا تعريفش مستلزم تناقض است. 
ممكن ناميده شود مکر نسبت به نقص علم ما. زيرا وقتى كه نمی‌دانيم ذات شیتی مستلزم 
وحود این در يارة وحودش به يفين نمى توانيم حيزى t‏ زيرا که از سلسلة علل وحودى 
ol‏ اگاهی نداریم. اين orm‏ جيزى در نظر نه واحب می‌نماید و نه ممتنع. و لذا آن را 
i WE‏ ۱۸۰ 
تبصره ۲: از انجه در پیش گفته شد آشکارا برمی‌آید که اشیاء به‌وسیله خدا در عالیترین 
Lj .۶‏ جنانکه تلا هم گفته شد هر موجودی يا واجب‌بالذات است یا واجب‌بالغیر و اصولاء همان طور که حکمای 
ما گفتهاند «الشىء ما لم يجب لم يوجد». مسلما اين سخن در برابر کسانی است که عقیده دارند كه شیتی که la,‏ 
ضروری باشد در عالم موجود نیست. زیا پاره‌ای از امور ممتنم است و مابقی ممکن, یعنی ممکن است بدون علت 
به صرف اراده و مشیت الهی تغيّر يابند يا بهوجود آیند. اسپینوزا برخلاف عقیده آنان می‌گوید که پاره‌ای از امور در عالم 
محال است و بفيه واجب. واجب بالذات با واجب بالغیر بس هر جه موجود است واجب است و وحویش با از ناحية 
دات أن است ويا از ناحية علت آن و اراده و مشیت الهی را در ol‏ مدخلیتی نیست و اصلا خدا را اراده و مشیت 
به‌معنای متذاول نیست. 
contingent 178. necessary 179. impossible‏ .177 
۰ اسیبوزا در اينجا ميان ممكن به امكان خاص (contingent)‏ و ممكن به‌معنای عام (possible)‏ فرق 
نمىكذارد ولى جنانكه خواهيم ديد در تعريف ۳ بخش ۴ ميان أنها هرق می‌گذارد. به‌طوری كه ملاحظه می‌شود. باز 
تاكيد می‌کند كه امور يا ممتنم هستنم يا واجب وامری که در واقع ممكن يا محتمل باشد موجود نیست. زيرا هر شيئى 
که وحود يافنه وا حب است ولو hh‏ بالغ که «الشیء مالم يحب لم بو AA‏ اما a> y AL‏ داشت که او ممكن 
بالدات را انکار نمی‌کنه. زیرا واجب بالغير همان ممکن بالات است. بلکه مورد انکار او اين است که طعت واحد 


از جهنى ممکن و از جهتی واجب باشد. زیرا به نظر او در واجب اعم از واجب بالذات و واجب بالفیر هرگز امکانی 
نیست. و در اين نظر موافق ابن‌رشد و مخالف ابن‌سیناست 





۶ اخلاق 


مرنبه كمال ,94 352 idolo dal‏ زیر بالضروره از وحود کاملتر ین طبیعت ناشی شدهاند. این 
-I ۱ Ká ۰ - -‏ ام 
erga DT‏ هيج نعصی در خدا نخواهد بود که كمال M‏ او ما را وادار ساخته Coal‏ 5 
^ اين عفیده معتقد باشیم. در واقع؛ همان طوركه در دوق نشان دادم. از خلاف ol‏ عقده 
آشکارا برمىآيد که خدا مطلقا كامل نباشد. زيرا اگر اشیاء به‌صورت دیگری پدیدار می‌شدند. 
لازم می‌آمد که به خدا طبیعت دیگری نسبت داده شود مخالف با أن طبیعتی که از لحاظ 
كاملترين موجود وادارمان می‌سازد که al‏ را به او نسبت دهیم. من شک ندارم که iae‏ 
کثیری اين عقیده را به‌عنوان يك عقید؛ نامعقول رد و از تامل دربارة آن خودداری خواهند 
كرد. آن هم فقط به اين دلیل که به حسب عادتشان. به خدا اختیاری نسبت می دهند 
T.. . T T" dE : : :‏ ۰ ۱۸۲ 
كاملا مخالف L‏ اختباری که ما تعر يف كرديم (تعر يف (Y‏ انها ^ خداء aall‏ أزادمطلق 
YAT * m ۰ - é a‏ 
هم كه ol‏ مانع عظيم شناخت است. در اينجا من نيازى به تكرار آنجه در تبصره قضية 
é ۱۸۵۱ . 3 ۱۸۴ ۰ 3 --é‏ مار - é‏ 
۷ گفته‌ام نمی‌بینم. با اين همه. به‌خاطر Ul‏ بار دیکر نشان خواهم داد كه. اکر 
هم بذیرفته شود که اراده به ذات خدا تعلق دارد. باز از كمال او برمىايد که ممکن نباشد 

۱ 4: بلکه بر عکس JUS‏ 

aiias اراد‎ :C ۲ 

۳ 8: قضاياى ما را. 

۴ این تبصره شامل سه قسمت است: قسمت اول, از آغاز تا اینجا. در اين قسمت مسئله‌ای را که قبلا در 
تبصرة قضية ۱۷ مطرح کرده بود. به صورتی دیگر مطرح می‌کند. در آنجا مسئله به اين صورت مطرح شده بود: Ll»‏ 
خدا تمام اشیانی را که بالفعل در dee‏ او po‏ حود یذ به‌و y‏ آورده NP" 5 cl‏ اما در أينجا مله به اين صورت 
مطرح می‌شود: Lip‏ خدا تمام اشیاء را در عالیترین درحه کمال. آن‌طور که در عقل او هستند. خلق کرده است با نه؟». 
ار عمده استدلالهایی را که در بخش «Jl‏ تبصرة قضيةٌ ۱۷ اقامه کرده بود تکرار می‌کند و ففط وازة قدرت مطلق 
(omnipotence)‏ را به 35l,‏ كمال (perfection)‏ تغییر می‌دهد. مخالفان او گفته‌امد که اگر اشبانی که بهوسيلة خدا 
به‌وسود آمده‌اند در عاليترين iis‏ كمال باشند» لازم می‌آید که خدا نتواند اشیانی کاملتر از آنها بهوحود أورد و اين 
بگوید همذ اشيائى که به‌وسیلة خدا به‌وجود آمده‌اند در عالیترین مرتبة کمالند. زيرا اگر او می‌توانست اشیاء کاملتری 
e‏ آورد. وبا وحود اين e»‏ نياورده TUM‏ اين مستلزم عجز با بخل او خواهد بود که به هر حال موحب تفص او 


خواهد بود در صورتی که او کامل علىالاطلان Eal‏ 
A ۵‏ به خاطر مخالفانم. 


òY la> در بارة‎ 


اشیاء به‌صورت يا نظام دیگری» جز آنچه اکنون برآن هستند. آفریده شوند. و اين بهآسانى 
ثابت خواهد شد. اگر نخست به آنچه خود آنها قبول دارند توجه کنیم. یعنی که فقط به 
الو بدوسيلة خود او از ازل آزال مقذر شده است. زيراء در غير اين صورت. تغتر پذیری 
و نقص ۱۸۹ pes‏ ات ا اما از آنجا که «plu»‏ نه حالى dy‏ نه قبلى و 4 (C524‏ 
UJ‏ از صرف كمال خدا برمی‌آید که او نمی‌تواند و نه هرگز می‌توانست شیتی راء جز آنجه 
مقذر داشته است. مقذر بدارده یعنی که خدا پیش از مقدّراتش وجود نداشته و هرگز هم 
نمی‌تواند بدون آنها وحود داشته باشد"" ولی خواهند گفت که اگر هم فرض شود که خدا 
جهانی غير از این جهان يديد می‌آورد. يا اينكه از ازل. طبیعت و نظام آن را بدكونهاى دیگر 
مقذر می‌داشت. از اين برنمی‌آمد که او ناقص است. من در پاسح می‌گویم که آنها با اين 
سکن کی ديري كد Ios:‏ عي توا ند dia‏ رات را oo‏ دهن ST oy‏ او فقاو كدر 553 
را اراده و تصور مىكرد. ضرورة می‌بایست عقل و ارادة دیگری داشته باشد غير از آنجه 
اکور دار دوا کی روا اش که | غق و ea‏ یری فيا | نانع کون وارد سيت 
داده شود. بدون اينكه در ذات وكمال او هيجكونه تغيّرى پیدا شود. چرا او اكنون نمی‌تواند 
احكامش را دريارة خلقت تغيير دهد و با وجود اين همجنان کامل بماند؟ زيرا عمل وارادة 

decree ۶‏ به بیروی از ولفسن به قضا و قدر ترحمه شد. مراجعه شود به: 

The Philosophy of Spinoza, vol. l, p. 113. 

به‌حای أن حكم هم مناسب است. 

۷ يعنى طور ذات و هستى اشياء به قضا و قدرو حكم و اراد خداوند وابسته است. واين همان است که قبلا 

(God's decrees) ۸‏ احكام الهى هم مناسب است. 

۹ 4: نقص و تغير يذيرى. 

۰ ۸: عليه او ثابت مى شد. 

۱ متصود این است كه علم و قضا و قدر الهى از ازل آزال با او بوده و تا ابد آباد هم همچتان خواهد بود. پس 
معلومات و مقتضيات و مفدرات او هم ازلی و ابدى و لايتغيرند. نتيجه اينكه نه ممكن بوده است عالمى جر اين عالم 


۸ اخلاق 


او یکسان است. به‌علاوه همه فیلسوفانی که من آثارشان را خوانده‌ام قبول دارند که در خدا 
چیزی به‌عنوان عقل بالقوه وجود ندارد. و بلکه عقل او فقط بالفعل است. و از آنجا که همة 
آنها بالاتفاق عقل و اراده و ذات او را متمايز از هم نمی‌دانند. باز نتيجه مى شود که bz 5l‏ 
عقل بالفعل و اراد دیگری می‌داشت. بالضروره می‌بایست ذات دیگری هم داشته باشد و 
بناراین» همان طور که در آغاز نشان دادم. اگر اشیاء —- غير از آنجه sé‏ هستند بدیدار 

بن dos‏ لازم می‌آمد که عقل و اراد daz‏ یعنی (همان‌طور که پذیرفته شده است) ذات 
o‏ أن اقب كد أكون سبيت كه oil: eec A‏ ار ool‏ کر ت 
اشیاء به‌گونه‌ای يا نظامى دیگر غير از آنجه 52[ أن هستند. يديدار شوند و درستى اين 
مطلب از كمال مطلق خدا برمی‌آید. لذا ee lo‏ در C‏ ت نا ماارا متفاعد 5 


۲ كمى ارين كفته شد که این sc s‏ سه قسنت Ld‏ در آنجا راجع به قسمت اول بحث شد. اما قسست 
درم از عبارت «به‌خاطر آنها...» نا اینجاست. او در اين قسمت مىكوشد تا از همان عقيدة مخالغانش. كه اراده را به 
ذات خدا متعلق می‌داند. یعنی که از صفات ذاتی او به‌شمار می‌آورند. دلیلی عليه آنان اقامه کند. زیرا آنها که اراده را 
می‌پرسد: قضای الهی جه وقت تعلق گرفته است که اشياء را به همین صورتی که هستند بدیدار سازد؟ ممکن است سه 
با ارادة خدا؛ (Y‏ از ازل آزال با خدا بوده. با امکان تغير أن با ارادة خداء پیش از خلقت. فرض اول نادرست و نامعقول 
است. حتی ule‏ عقيدة خود آنان. زيرا آنها هم معتقدند كه پیش از خلقت زمانی وجود نداشته, یعنی كه در سرمدیت 
حالی, قبلی و بعدی نبوده است و خدا نه پیش از قضا و قدرش - در نتيجه پیش از مقتضیات و مقدوراتش - موجود 
بوده ونه هركز بدون انها وحود خواهد داشت. اما فرض دوم مويد pw‏ خود اوست» يسن فرض 3 حواب سوم بافی 
دهد و آنها را با صورتی و نظامی. غير از صورت و نظام فعلی, كه فرضا از ازل مقدر شده است. بیافربند. اسپینوزا 
ابن فرض را هم نمی‌پذیرد و به اين جواب هم اعتراض می‌کند که: اولا لازم می‌آید که قبل از خلقت در ارادة خدا و 
در نتيجه در عقل او (زيرا اراده و عفل او عين هم است) تغییری بيدا شود. انیا اگر این‌گونه تغيير در اراد او بيش از 
خلقت جایز باشد. جرا بعد از خلقت جایز نباشد؟ ثالثا اغلب مخالفان موافقند كه عقل خدا هميشه در کار است. بعنی 
as‏ ات رارسا موحود نيشت و كفتن ايَكد خدا می‌تواند Jas‏ با اراده‌اش را تفییر دهد مسارم 

أن است که او از قوه به قعل تغير يابذ. كه مخالف عقيدة مخالفان است. lul‏ آنها بديرفتهاند که اراده و عقل خدا عين 
ذات اوست و قول به aSo‏ اراد او متغير مى شود مستلزم | بن است که "E:‏ ذات او متغير می‌شود. که مخالفان هم 

)١‏ ممكن نبود خدا اشياء را به طريقى يا به نظامى دیگر. غير از طريق و نظام موجود بهوجود آورد. 

(Y‏ خدا تام اشیائی را که در عقل او هستند آفریده است. 

۳) اشیاء به همان کمالی آفریده شده‌اند که در عقل خدا بوده‌اند. اصول مذکور لازمة ضرورنی است که اسپینوزا 
بدان قايل است. که به اقتضای أن ممکن نیست اشیاء غير از آن بیش از آن و نیز کاملتر از آن باشند که اکنون همتد. 


در بارة عندا as‏ 


تاره كله ذا oe as‏ کد هه on‏ كه S ado eos‏ او هدیا هان 
كمالى كه در آن موحودند. بیافریند. اما ايراد خواهند كرد كه در اشياء جيزى به‌عنوان كمال 
و نقص موجود نیست. بلكه آنچه باعث مى شود كه ما آنها را کامل يا ناقص ويا خوب و بد 
بنامیم منحصرا به ارادة خدا وابسته است و بنابراین اگر او اراده می‌کرد. مىتوانست آنچه را 
اکنون كمال است به‌صورت منتها درجة نقص درآورد و بالعکس. اما اين سخن جه چیزی 
جز این است که علناً بگوییم daz‏ که بالضروره آنچه را اراده می‌کند ادراک می‌کند. قادر 
است اراده کند اشیاء را به‌صورتی دیگر ادراک کند؟ اين (به‌طوری که من هم‌اکنون نشان 
دادم) بسیار نامعقول است. بنابراین می‌توانم دلیل مخالفانم را به اين صورت عليه خودشان 
برگردانم: همة اشیاء به قدرت خدا وابسته‌اند. برای آنکه اشياء سوای آنچه هستند باشند 
ضرورة لازم است که ارادة خدا غير از azul‏ هست باشد ١١‏ (همان‌طور که اخیرا هرجه 
اا TES‏ سو اهام نون راون منکن سس كما نهر oll‏ اد 
كه ca A Se‏ اعتراف 7 اين عقده که همه اشیاء را تابع اراد لااقتضای 
الوهیت UU‏ قرار می‌دهذ و به ارادة تحکمیش متوقف می‌سازد. از حقيقت كمتر دور است 
تا عقيدة کسانی که می‌گویند خدا هر چیزی را به خاطر گسترش خیر انجام می‌دهد "۲ زيرا 
به نظر می‌اید که صاحبان اين عقيده در ماورای خدا جیزی را قرار می‌دهند مستقل از او 


۱۹۳ ۸ 


كه خداوند در اعمال خود به آن به‌عنوان «نمونه» می‌نگرد و یا به‌عتوان یک غایت نهایی در 
تكابوى رسيدن به أن است. و این در واقع جیزی جز اين نیست که خدا را تابع سرنوشت 


لت تسم و Edel d‏ و شمه اتنا Sce‏ وود e cb‏ این دک 

۳ بعى 2x‏ ساختمان فعلى sob‏ مستلزم تغير ارادة خداست. 

v ۴‏ حذای لاافتضا. لااقتضا (indifferent) indiferenti ga‏ بدكار رفته است مفصود اسپینوزا از ol‏ 
مختار است اما نه به معنایی که او خود احتراع واصطلاح كرده اسب بلكه مقصود از ان همان معنى متذاول است. 
یعنی کسی که اراده‌اش به فعل و نرک امور مساوی است و به‌عتارت Sus‏ لااقتضاست زیا كه صاحبان ابن عقیده 
امرى را vi‏ حر و سر نمی‌دانند: بنکه خير و شر حسن و قح همه امور را et‏ ارادة خدا می‌دانند و در نتبجه ارادة 
S‏ را تیت نه هم امور :مساوئ فى انكارنة و حن هی تكاريد: هرجه پروردگار بخواهد انجام می‌دهد. با آنجه او خود 
دوست مىدارد می‌کند. يا جه کسی به او مىكويد جرا كردى. رك به c pola‏ جزء سوم فصن (TO)‏ ص ۵۶۸ 
اين فول اشاعره است. 

۵ من اقعال زا زا علق aua Eod‏ غرطن called,‏ تدرش احير هن دان 


gm AAF‏ که مب هده مى (e‏ او عفدة gunt»‏ رأ نه دو ورت S‏ :أرقن می دهد: 





۰ اخلاق 
سزاوار نیست که در رد این استدلالهای بی‌اساس اتلاف وقت ne‏ 
قضضية ۳۴. قدرت خدا عين ذات اوست. 


برهان: فقط از ضرورت ذات خدا برمی‌آید که او علت خود (قضية (VV‏ و Cle‏ همه 


Yò WT‏ هرحه تصور م ىكنيم که در قدرت خداوند اس أن بالضروره موحود است. 


3x dec Loos $5‏ قزرت a‏ اس db‏ طوری ed cessus‏ له ال 
پرهان: hj‏ هرچه در فدر و Pd‏ ری در داس C-‏ 


(قضية (FF‏ که بالضروره از أن بیرون آید و در نتيجه بالضروره موجود است. مطلوب ثابت 


شد. 
قضية *". شيئى وجود ندارد كه از طبیعت أن اثرى*"' ناشى نشود. 


برهان: هرجه موجود است» به وجه معيّن و محدودی» مبیّن طبيعت يا ذات خداست 
Ame)‏ قضيه (YO‏ يعنى (Y Y icai)‏ هرجه وجود دارد به وجه معين و محدودى نمایانگر 
قدرت خداست كه علت جميع اشياء است و بنابراين (قضية ۱۶) بايد از آن اثرى ناشی 


وت 


اول: وجود هر چیزی تابع ارادة تحكمى و مشت او وابسته است, بنابراین اشياء ذاتا نه ناقصند و نه کامل. نه خيرند 
ونه شر. بلکه كمال و نقص خير و شر و حسن و قبح وابسته به ارادة خداست و اگر خدا می‌خواست. آنها را طور 
دیگری خلق می‌کرد. 

دوم: خدا هر جيزى را برای غرضی و مطابق مصلحتی و حکمتی انجام می‌دهد. عقيدة اول. جنانکه اشاره شد 
با قول اشاعره موافق می‌نماید و عقيدة دوم با قول معتزله و ابن‌میمون, که به احتمال قوی او آنها را از دلالهالحاتر ین 
ابن ميمون آموخته است. با اين که عقيدة اول را هم نادرست و غیرقابل نصور می‌داند که مستلزم تغیر ارادة خداست: 
ولی چنانکه ملاحظه می‌شود. آن را به عقيدة دوم ترجیح می‌دهد, اگرچه هيجكدام را درست نمی‌داند و نمی‌پذیرد که 
او قائل به ضرورت است» به تفصيلى که در متن مشاهده شد. شاستة توحه است که در این قسمت. عبارات لاتين و 
ترجمه‌های فرانسه و انگلیسی مختلف‌اند. من با استفاده از تفسير ولفسن, به‌صورت فوق ترجمه و شرح کردم. رك به: 
The Philosophy of Spinoza, vol. 1. p. 416-417.‏ 

comprehended ۷‏ می‌توان به‌جای أن «متقرر» هم بدكار برد. 
effect‏ 198 


در بارة خدا ۶۱ 


ذيل 
تاکنون نه la cx c‏ 5 خواص bl ٠۹۹‏ پرداخته‌ام: c‏ نان داده‌ام كه او بالضروره 
موحود ات واحد ias‏ وحودش ونيز فعلش از صرف ضرورت cx b‏ اوست و اینکه 
او علت مختار همه اشیاء است و اینکه حكرته همة اشیاء در خدا هستند و طوری به 
او وابسته‌اند كه ممکن نیست بدون او وجود anb‏ يا به تصور آیند. بالاخره جمیع اشیاء 
به سبب او از پیش مقدر T alodus‏ نه به‌وسیلة ارادة آزاد و مشیت مطلق اوا بلکه 
بدوسيلة طبیعت مطلق با قدرت نامتناهی او" "۰۳ بهعلاوه. هر وقت که فرصتی پیش آمدء 

j. 3 CT ۰ 5 5 . EN 7‏ ۳۰۳ 
بود و باز هم ممكن است که در سطح کسترده‌ای. از ee‏ به هم پیوستگی امور cela Sa,‏ كه 
شرح دادهام؛ جلوكيرى كنند لذا سزاوار دانستم كه دربارة آنها به امعان نظر پردازم. اما همه 
خطاهايى كه اكنون متعهّد خاطرنشان ساختن آنها هستم منحصرا مبتنى بر اين است 
p di‏ دعن sub e eese duo‏ ا eode s‏ كاز 

AAA‏ به عقيد: اكثر متألهان صفات lax‏ نامتناهی‌اند و اغلب ul‏ در بارة ذات im‏ خدا يه ما حیری نمی‌آموزند, 
می‌داند بعضی از آنها را ازقبیل «فکر» و «بعد» صفات ذاتى می‌شناساند. به اين معنی که آنها را مفوم و مبیّن ذات او 
می‌داند و جنانکه به‌کرات مشاهده شد از آنها به زبان لاتین با وازة attributa‏ تعبیر می‌کند. که ما أن را به «صفات» 
برگرداندیم. اما بعضى دیگر را موم و مبيّن ذات نمی‌داند و آنها را proprietates‏ می‌نامد که ما به‌جای آن؛ با توجه به 
اصطلاحات هندسی» خواص بهکار بردیم. ولى در برخى از آثارش Amalia ) Cogitata Metaphysica)‏ به آنها 
نیز صفت اطلان کرده و به دو سم تقسيم کرده است: ur‏ ا مانند وحدت؛ abl s La uu‏ وحوب. CÁM‏ 
وحود CAL L‏ و امنال میسن طور هستی او دانسته و فسم دیگر ر مانند علم (فهم) "I‏ حیات. فدرت و نظایر 
آن؛ on‏ فعل او. برای مزيد اطلاع مراجعه شود به: 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. l, p. 228. 
200. predetermined 

۱ :1 ارادة obl‏ يا خير او :C‏ ارادة آزاد يا مشيت مطلق او. 

۲ بدطورى که ملاحظه م ى شود أو در اینجا از «که او بالضروره موجود است...» تا «بدوسيلة طبیعت مطلق با 
قدرت نامتناهی او» به بعضى از خواص طبيعت da‏ يعنى ضرورت و وجوب وجود. وحدانیت. انتشاى وجود و فعل 
از صرف ضرورت طبیعت. عليت آزاد. وجود اشياء در او و تقدير آنها به‌وسیلة اوه اشاره مىكند. 

۳ که مانع از فهم درست قضایای من می‌شود. C‏ برهانهای من. 


۲ اخلاق 


سوق می‌دهد. زيرا گفته مى شود كه خدا همه اشياء را برای انسان آفریده و انسان را هم 
آفريده است تا او را عبادت كند. بنابراين» در مرحلة اول UT‏ به بررسی اين عقيده می‌پردازم: 
اولا با جويا شدن اينكه جرا اين همه انسانها مرتكب اين خطا شدهاند و جرا طبعاً مستعد 
بذيرش آن هستند؟ ثانياً نادرستی آن را نمايان خواهم ساخت و بالاخره نشان خواهم داد 
كه چگونه اين خطاها در خصوص خير و شر ثواب و گناه. ستايش و سرزنش, نظم و 
بی‌نظمی, زیبایی و زشتی و امثال اينها بيدا شده‌اند. به هر حال, اینجا جای اين نیست که 
اين امور از طبیعت نفس انسانی استخراح شود. بلکه بسنده خواهد بود كه آنچه را همه 
پذیرفتهاند اصل متعارف قرار دهم و آن ابن است که همه قبول دارند که انسان غافل از 
علل اشیاء زاده شده است و می خواهد چیزی را طلب کند که برايش سودمند است و او از 
اين خواهش آگاه است. از اینجا ,3 نتيجه می‌شود که چون انسان, از خواهشها و میلهای 
خود آگاه و اما از علل و موجبات آن غفلت دارد و حتی به وهمش نيز نمی‌رسد که آنها 
چیستند. BE‏ خود را آزاد می‌بندارد. [ob‏ نتیجه می‌شود که انسان هر کاری را برای رسیدن 
به غایتی انجام می‌دهد, یعنی چیزی را طلب می‌کند که برایش سودمند است و لدا به 
حستجوی علل غایی وقایع می‌بردازد و هنگامی که از آنها آگاه شد آرام می‌گیرد. كه دیگر 
دلیلی برای ناآرامی وجود ندارد. اما اگر نتواند از طریق منابع خارجی بدانها آگاهی b‏ 
به‌ناجار به خود برمی‌گردد و دربارة غایاتی می‌اندیشد که معمولا وی را به جنین اعمالی 
وامی‌دارند و به اين ترتيب طبايع دیگر را به طبيعت خود قياس Ec‏ به‌علاوه جون در 
a‏ ونيز در خارج از خود, وسايل كثيرى را مىيابد كه وى را تا حد زيادى يارى مىكنند 
تا به آنچه برايش مفيد است نائل آید - مثلا چشمها که برای دیدن مفيد است. دندانها برای 


۴ اسپینوزا در این «ذبل» مطالب خود را در سه مرحله با وهله ويا بخش بیان داشته است: در مرحلة اول که 
a E a Didi ona lee‏ شارت اوه فا وی cid‏ هیبعت از 
می‌کند که انسان جگونه به عقيدة علل غايى رسیده است و گویی می‌خواهد به مخالفانش بگوید كه ادله‌ای كه برای 
اثبات وجود علل غايى اقامه مىكنبد جيزى نيست جز ظهور تمايلات شماء كه أنها را بوصورت دليلهاى منطقی ارانه 
کرده‌اید و به عبارت Sua‏ تفسير عقلى نفسانيات شماست. در مرحلة دوم كه از نقطة يايان مرحلة اول شروع مى شود و 
بدعبارت «و به بیان مطلبى می‌پردازم که تصميم گرفته‌ام در مرحلة سوم ol ib‏ سخن بگویم» منتهی می‌شود. در 
مقابل ادلة وجود علل غایی جهار دليل اقامه می‌کند و بالاخره در مرحلة سوم که تا پایان «ذيل» است, به تصورات 
غلطى اشاره می‌کند که عقيده به وجود علل غایی موجب پدایش آنها شده است. 

۵ يعنى برای آنها نيز غاياتى قائل می‌شود. 


دربارة خدا ۶۳ 


جویدن» سبزیها و حیوانات برای خوردن, خورشید برای روشن كردن و دریا برای پروراندن 
ناهی B‏ لدا معتفد می‌شود که همه اشیاء طبیعی برای اين بهو حود آمده‌اند که به وی فایده 
می‌کند كه موجود دیگری آنها را به‌عنوان وسائلی برای استفادة او يديد آورده است. و از 
آنجا که اين اشیاء را به‌عنوان وسیله اعتبار می‌کند. بنابراين؛ به نظرش ناممکن می‌آید که 
سای ای أده اندي ای یا انا با سای کول بای کد 
فراهم می‌آورد, نتيجه می‌گیرد كه جهان را فرمانروا يا فرمانروایانی است. با همان اختیار 
انسانى كه همة اشياء را برای انسانها و فايده رساندن به آنها el»‏ می‌آورند و از آنجا که از 
طبیعت "این فرمانروايان اطلاعى ندارد. لدا بهناجار أن را با طبيعت خود قياس مىكند 
و ùn‏ نظر می‌دهد که obla‏ همه اشياء را برای استفادة انسان تراهم می‌آورند نا انسان 
در برابرشان سر تعظیم فرود آورد و به‌ادای احترامات فائقه بيردازد. به اين دليل است که هر 
کسی از پیش خود روش خاصی برای عبادت خذا اختراع کرده است تا خدا او را بیشتر از 
دیگران دوست بدارد و کل طبیعت را در جهت ارضای حرص كور و طمم سیری‌ناپدیر او 
را کشف و بیان کند. اما به نظر می‌آید که کوشش برای نشان دادن اينكه طبیعت کار عبث 
تلق ك (بعنی کاری نمی‌کند که برای انسان فایده نداشته باشد) جر به اين نمی‌انجامد که 
طبیعت» خدایان و انسانها همه مانند هم دیوانه باشند. من از شما می‌خواهم ملاحظه كنيد 
که اين همه کوشش به كجا انحامیده است. در ميان اين همه ملایمات طعت ناملایماتی 
پیدایش اين امور اثر خشم خدایان است به مردم. به‌علت معصیت يا عدم اطاعت. با اينكه 
تحور هه ار ا واه daa b‏ ات ۰ ul assis‏ 
كه حوادث خوب و بد نسبت به پارسایان و گناهکاران یکسان اتفاق می‌افتد. با وجود اين. 
این خطای دیرینه در اين خصوص از ميان نرفته است. زيرا برای انسان اينكه امور مدکور 


۶ 4: دربارة ذهن اين فرمانروابان. 
۷ کار بزدن oll gi‏ :دز Gol‏ از اپورا دوت در این obf‏ کاب روشی:هندسی ui SS‏ یافته: تيقد 


است. 





۴ اخلاق 


را در ميان امور دیگری كه از فوايد آنها ناآكاه است قرار دهد و بدينسان حالت فعلی 
و فطرى غفلت خود را حفظ كند, آسانتر از این بود که كل نظام فلسفى خود را درهم 
ريزد و از نو نظام دیگری بسا سازد. از اينجاست که بدون جون و جرا پذیرفته شد كه احكام 
خدا بالاتر از آن است که فهم ما آن را دریابد و اگر ریاضیات, که نه به غايات؛ بلکه به 
بررسی ذوات و خواص اشکال می‌پردازد. برای حقیقت معیار دیگری ارائه نمی‌داد. اين 
عقیده۲۳۸ حقیقت راء برای هميشه؛ از تبار انسان پنهان می‌ساخت. گذشته از رياضيات, 
‘Je‏ "۳ دیگری موجود است (برشمردن آنها در اینجا زايد می‌نماید)؛ که انسان را متوجه 
اين اشتباهات کلی می‌سازد وبه شناخت راستین امور هدایت AS‏ 
من آنجه را وعده کرده بودم که در مرحلةٌ اول شرح دهم به اين صورت شرح دادم. 
اکنون دیگر نیازی نیست که به تفصیل نشان داده شود که طبیعت در کار خود هيج غایتی 
در نظر ندارد و همة علتهای غایی ساختة ذهن بشر است. زیرا فکر می‌کنم که اين مطلب 
را با نشان دادن مبادی و علل اين خطا و نیز از طریق قضية ۱۶ و نتایج قضیذ ۳۲ و 
sce‏ ر جمیع تضایایی که ss‏ اسان داده‌ام که همه اشیاء در طبیعت 
ز یک ضرورت سرمدى و با برترين كمال P‏ مخصوصی بهوجود آمده‌اند بداندازة كافى 
0 ا ا ای طا زاك تاف كن ras‏ غلل عاتن كافلا 
طبيعت را وارونه می‌کند, زيرا به آنجه در حقيقت علت است به‌عنوان معلول می‌نگرد و به 
آنجه معلول است به‌عنوان علت. و به‌علاوه آنچه را بالطبع اول است. آخر و بالاخره أنجه 
را عالیترین و کاملترین است» ناقصترین می‌نماید. از آنجا که اين دو مطلب خود واضح 
است. بگذارید از آنها بگذریم. از قضاياى ۲۲۰۱۲۱ و ۲۳ برمی‌آید که أن معلولی کاملترین 
است که بلاواسطه از خدا به‌وحود آمده باشد و هر اندازه که شینی برای موجودیتش به‌واسطه 
نیازمند باشد, به‌همان اندازه ناقصتر خواهد بود. اما اگر خدا اشیاء بلاواسطه را برای رسیدن 
به غايتى که در نظر دارد بهوجود آورده باشد. لازم مىآيد که اشیاء پسین, که اين اشیاء 


نخستین به خاطر أنها بهو حود leal‏ برتر از همه sb‏ به علاوه: اين نظر به كمال خدا l,‏ 





۸ ععنی عقده به علل غایی. 
٩‏ با «ادله». 

۶۰ 8: و بالاتر از همه از طریق. 
۰۱ ۰ كمال مطلق. 


دريارة خدا ۶۵ 


از بين می‌برد. زیرا اگر خدا برای رسيدن به غايتى كارى انجام دهده لازم می‌آید كه جيزى 
را طلب کند که فاقد آن است. و با اینکه متکلمان و فیلسوفان میان غایتی که حاح ت۱۲" 


vyr‏ است فرق می‌گذارند. L‏ وحود این اعتراف می‌کنند که خدا همه 


جيز را برای خودش انجام می دهده نه برای مخلوقاتش. زيرا نمی‌توانند پیش از خلقت جز 
e tips v. las:‏ ۳ بگویند که خدا به‌خاطر آن es us E TEM Spe‏ بان 
و مهارت خود SE‏ هن ایا یاه ان به نوع حدیدی ازاستدلال برداخته‌اند يعنى 
نه احاله به محال, بلکه احالة به جهل کرده‌انده اين نشانگر اين است که برای gl»‏ از أن 
دیگر راهى PECES PSU‏ اک سک ان EO‏ بر سر عابری افتاد و او را کشت. به 
این یرت اكد لال نو كقد که سیگ يراق کین أن کن آفاده انك وما اکر ارادة 
pes‏ بزای کشستن او نيفتاده بود حگونه ممكن مى شد که اين همه حوادث متقارن اتفاقا؟١"‏ 
بدیدار شده باشند (و غالبا تعدادى از حوادث در یک ob;‏ حادث ما S‏ $0 شاید 
h un i S‏ بدین c MS‏ داده است که باد m. e‏ تن id‏ 
وجرا e‏ در همان لحظه از آن TN el;‏ است؟ 5 s‏ ياسح Es‏ 
the end of want‏ .212 
the end of assimilation ۳‏ ولفسن» در تفسير اين عبارت مىنويسد كه به عقيدة فرون وسطاییان» خدا 
هر فعلی را راق غایتی انجام می‌دهد اما نه رای حاجت بلکه بای جذب. یعتی نا به اشپاء دیگری که در خارج Jl‏ 
هستند نفعی برساند. به‌واسطة جذب آنها به خودش بعنی با شبیه ساختن آنها به خودش, اما اسپینوزا در اینجا هر نوع 
The Philosophy of Spinoza, vol. I, p. 432.‏ 
از متكلمان lE CL Led E 0 rus pei‏ 
۴ و i! by chance: C oi chance :B‏ تمام عقایدی را که منکر علیت طبیعی‌اند مثلا 

عقيدة اشاعره را با وازة بخت و اتفاق معرفی می‌کند و برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. Il. p. 13.‏ 

۵ (: زيرا غالبا حوادت كثيرى در یک زمان حادث می‌شوند. 


۶۶ اخلاق 


باد به اين جهت در آن وقت وزيده است که دريا روز قبل طوفانى شده و هوا نيز تا آن 
وقت آرام وده وان کش هم در خانة دوستش دعوت داشته و لذا از آنجا 23 iawl E‏ 
آنها باز خواهند پرسید - جرا که سوالاتشان را پایانی نیست - که جرا دریا منقلب شده 
است؟ و جرا آن كس در أن وقت به خانة دوستش دعوت شده است؟ و به اين صورت 
آنها از سوال از علل علل درنگ نمی‌کنند. تا بالاخره شما به ارادة خدا يناه برید, یعنی به 
بناهگاه ERNST‏ وقتی که ساختمان بدن انسان را می‌بینند. مبهوت می‌شوند 
و از آنجا که از Jis‏ اين E‏ ناآگاهند. به اين نتيجه می‌رسند که ساختمان بدن انسان 
صنعت ماشینی نیست, بلکه ضنع مافوق طبیعی يا الهی است و به‌گونه‌ای ساخته شده 
است که عضوی به عضو دیگر آسیپ نمی‌رساند. از اين‌رو کسی که می‌کوشد تا Jie‏ 
راستین معجزات را کشف کند و می‌خواهد مانند انسان دانشمندی طبیعت را بشناسد نه 
E‏ مات ستيان با جورت يذ ان كوم كود عيرلا در شیار تكد اران :وين بان 
به‌شمار می‌آید و بهوسيلة کسانی که تودۀ مردم آنها را به‌عنوان عالمان طبيعت و عارفان 
يه عفدا سنا du ge E‏ له :زار م و که زا اننها می اند كه ]كن حمل از سین برو 
حيرت هم. كه یگانه زمينة استدلال و وسيلة حفظ قدرتشان است. از بين خواهد رفت. اما 
من jl‏ اين مطلب می‌گذرم و به بیان مطلبى می‌پردازم كه تصميم گرفته‌ام در مرحلة سوم 
دربارة أن سخن بگویم. 

پس از اينكه انسان خود را قانع ساخت که همة اشیاء به‌خاطر او به‌وجود آمده‌اند. 
بهناجار در ميان اشیاء بايد شيئى را مهمترین بداند که برای او سودمندترین است و نیز آنچه 
را برايش مطبوعترین است بايد مافوق همه قرار دهد. به اين ترتیب» ناگزیر شد مفاهیمی 
بسازد که به‌وسیلة آنها به تبيين عالم بپردازد. مثلاً مفاهیم خير و شر نظم و بی‌نظمی, گرمی 
و سردی» زیبایی و زشتی و غیر آن و از آنجا که خود را آزاد می‌انگارد. مقاهیمی مانند 
ستایش و سرزنش وگناه و واب بيدا می‌شود. مفاهیم اخیر را بعداً وقتی‌که در خصوص 
طبیعت انسان سخن می‌گویم؛ بیان خواهم کرد. اما مفاهیم نخستین را در اینجا به‌اختصار 


۶ جرا جهل؟ این سخن با روش استدلالی اسپینوزا سازگار نیست. زبرا مگر نه اين است که به ade‏ خود او 
هم بالاخره سلسلة علل بايد به علفالعللی منتهی شود که آن ذات خداست. آنها برای ذات صفت اراده هم ak‏ که 
عين ذات و در عين حال منشاً آثار و افعال ذات است. يس درست است كه همه اشياء در نهايت به اراده و مشيت 


دربارةً خدا ۶۷ 


مورد بحث قرار می‌دهم.۲۲" انسانها هر جیزی را که منتهی به سلامت خود و عبادت خدا 
می شود GI‏ برعکس, هر جیزی را که بدانها منتهی نمی‌شود «شر» می‌نامند. کسانی 
كه طبیعت را نمی‌شناسند دربارة اشیاء أن به‌درستی حکم as us‏ بلکه فقط به تخیل 
آنها می‌پردازند و أن را با فهم IM‏ اشتباه می‌کنند و لذا به اشیاء و نیز به طبیعت خود جاهل 
می‌باشند و عقیده‌ای استوار دارند كه در طبیعت نظمی برقرار است. زیرا وقتی که اشیاء 
طوری مرتب شده باشند که اگر به‌وسیلة حواس به ما ارائه شوند. به‌آسانی می‌توانیم آنها 
را dem‏ کنیم و در نتيجه به‌آسانی به‌خاطر بیاور یم. آنها را منظم می‌ناميم. اما اگر طوری 
مرتب نشده باشند که ما بتوانیم به‌صورت فوق تخیل کنیم و به خاطر بیاوریم» Ul‏ را نامنظم 
يا «درهم» می‌نامیم. گذشته از ابن. چون اشيائى بیشتر خوش‌آیند ما هستند که تخیل آنها 
آسان باشد. لدا انسانها نظم را بر بی‌نظمی ترجیح می‌دهند. چنانکه گویی نظم در طبیعت 
جيزى است جدا از تخیل ما و نیز آنها می‌گویند كه خدا همه اشیاء را با نظم و ترتیب 
dnd‏ اممف دی اش و وت :| Dis acus S‏ فل تس ی دهت سك اسر در واقع 
sans‏ 5[ ن اين باشد که خدا با علم قبلى كه از تخيل انسان دارد, اشياء را طورى قرار 
oT] eda‏ بای ste oT as‏ رم د انها Alpe‏ امن را یت 
افا ا كنف ندا که لوق متيل ا A‏ نو قز PECORE‏ بحل 
ما را به‌علت ضعفش. يريشان می‌سازند ترديدى به خود راه نمی‌دهند. در اينباره به‌حذ 
كافى سخن گفته‌ام. مفاهيم دیگری هم كه ذكر كردم جيزى نيستند جز حالاتی كه تخيل 
با درآ تالا اتائ سلف عت ار فان كرفت انبسك اقا با وسود ابوه تافاتان 
آنها را صفات اصلى اشياء تلقى می‌کنند. زيرا جنانكه گفتیم. انسانها جنين می‌اندیشند كه 
ES‏ سك عا طن أنه cess Tuc datas‏ وی ین مور 
انها lios isi):‏ مرت سی اد S Ia‏ شرك که در اعاب ما از 
دیدن آشیاتی که در برایز دیدکانمان قرار دارند موحب سلامت باشد» آن اشیاء ریا ناميده 
می‌شوند و در غير این صورت زشت. همین‌طور اشیائی که به‌واسطة بینی اعصاب را 

۷ می خواهد نشان دهد که جگونه از تصور علل غابی و از این عقیده که همة اشیاء برای انسان ساخته شد 
تصور خير و شر نظم و اختلال. گرما و سرما و زیبایی و زشتی بیدا شده است. 


۸ با «نعثل» و با «شتاخت». 


Ya‏ به‌کار ردن «بى نهايت» در این مورد از او بهو بژە در این کتاب که به روس رياضى تکارش بافته, aca)‏ است. 





۶۸ اخلاق 


E?‏ می‌سازند. خوشبو يا بدبو؛ انها كه به‌واسطة زبان بر ذائقه اثر می‌گذارند. شیرین يا تلح» 
خوش‌مزه يا بدمزه؛ آنها كه بدواسطة لامسه عمل می‌کنند سخت يا نرم» سنگین يا سیک 
و بالاخره مىكويند آنها كه گوشها را متاثر می‌کنند صداء غریو يا تغمهاى پدید می‌آورند 
که نغمه انسانها را تا آن اندازه از خود بی‌خود می‌کند. که معتقد می‌شوند که خدا هم 
از نغمات لذت می‌برد. فیلسوفانی هم هستند که می‌گویند حرکات كرات آسمانی نغماتی 
Maie ado‏ ع آورند: تمام این مطالب به‌حد کافی نشان می‌دهند که هر کسی متناسب با 
ساختمان مفزش دربارة اشياء داورى مىكند يا به‌عبارت بهتر, حالات تخيلش راء به اشياء 
نسبت می‌دهد. بتابراين شگفت‌آور نيست (به‌طوری كه ضمناً ملاحظه مىكنيم) كه اين همه 
مجادلات در ميان مردم پیدا شده و در نهایت به شکاکیّت انجامیده باشد. زیرا اگرچه ابدان 
انسانها از حهاتی با هم اشتراک دارند. ولی» با وجود اين از جهات کثیری با هم مختلفند 
dl y‏ آن جیزی که نسبت به کسی خوب است. نسبت به دیگری بد است, نسبت به یکی 
نظم است» نسبت به دیکری اختلال است. آنچه نسبت‌به کسی مطبوع است. نسبت به 
دیگری نامطبوع است و امر از این قرار است در ساير موارد TT‏ که از ذکر آنها صرف نظر 
می‌کنم. زيرا هم اینجا جای تفصیل آنها نیست و هم اينكه همه‌کس به حد کافی آنها را به 
تجربه دریافته است كه در افواه شايع است که همان‌قدر که سر هست عفیده هم هست 
و هرکس به عقيدة خود خرسند است و اختلاف مغزها کمتر از اختلاف ذائقه‌ها نیست. 
این امثال همه نشان می‌دهند که انسانها متناسب با ساختمان مغزهایشان در خصوص 
اشیاء حکم می‌کنند و به‌جای اينكه بفهمند. بیشتر تخیل می‌کنند. زيرا اگر آنها را به‌روشنی 
می‌فهمیدند. مانند ریاضیات اثباتشان می‌کردند و دست‌کم همه قانع می‌شدند» اگرجه» همه 
به‌طور یکسان مجذوب آنها نمی‌شدند. بنابراین, می‌بینیم که تمام روشهایی که عامة مردم 
معمولا بهوسيلة آنها به تبيين طبیعت می‌پردازند. جز حالات مختلف تخیل چیزی نیستند 
و جز ساختمان تخیل, به طبیعت جیزی دلالت نمی‌کنند و جون اسمائی دارند که به نظر 
می‌آید حدا از خیال موجودند. من آنها را موحود می‌نامم. اما نه موجود واقعی» بلکه موجود 

۶۰ مقصود اين است که خير و شر نظم و اختلال» مطبوع و نامطبوع و امنال آنها. در همة انواع و اشکالشان 


اموری هتد د سى نه واقعى 3 طبيعت c‏ حبز وافعی ر تایان نمی‌سازند که انها در طبيعت c Sly‏ تداريد: AS‏ 
فقط ساختمان تخیل را می‌نمابانند و ساخته dox‏ ما هستند. 


در بارة خدا ۶٩‏ 


خیالی۲۲۱. بنابراین همة ادله‌ای که ade‏ ما اقامه شده و مبتنی بر این مفاهیم‌اند به‌آسانی 
ردام كوتو سقلا خیلی از سردم dos uale‏ به این حورت الال Tes‏ هه elsi‏ 
از ضرورت طبیعت کاملترین خدا ناشی شده, پس اين همه نقص در طبیعت از کجا آمده 
اش هار قاذ E‏ کی یس یی اقا کات مر ag‏ 
اختلال, شر گناه و غير آن. اما طبق آنجه من هم‌اکنون اظهار كردم به همة ابنها ياسخ 
داده می‌شود. زيرا حکم به كمال اشیاء. صرفا به استناد طبیعت و قدرت آنهاست. بنابراین 
نمی‌توان ككفت چون اشیاء ملائم حواس انسان, يا برای او مفیداند کامل‌اند و چون مُنافر 
حواس انسان 6 برای او مضراند ناقص‌اند. اما در جواب کسانی که می‌برسند. جرا خدا 
همة انسانها را طوری نیافریده است که تنها به‌وسيلة عقل اداره شوند؟" "" پاسخی جز این 
ندارم, که چون ol‏ برای خلق همة اشیاء. از کاملترین گرفته تا ناقصترین, ماده‌ای کم و کسر 
نداشت. پا به‌عبارت صحيحتر. قوانین طبیعت او آن‌چنان جامع بود كه برای خلقت هر 
چیزی که عقل بی‌نهایت بتواند أن را به تصور درآورد کفایت می‌کرد. به‌طوری که در قضية 
۶ مبرهن ساخته‌ام. اينها خطاهایی هستند که تعهد کردم در اینجا خاطرنشان سازم. اگر 
خطاهای دیگری از این نوع باقی می‌مانند. با اندک تفکر به‌آسانی اصلاح می‌شوند. 


۰۱ اسینوزا در رساله مختصره (۱0 (Short Treatise. part 1, chap.‏ خیرات و شرور را اموری عقلى و 
را امور خیالی شناساند. برای مزید اطلاع مراجعه شود به ماخذ فوق. 

۲ سحاصن اینکه خرا az.‏ همة انسانها را طوری خلق نکزده که تحت eb‏ تخیلات قرار نگیرند و فقط به هذایت 
عمل Ua,‏ کنند؟ اين سوال را پیش از وی دیگران. ازحمله دکارت. هم پیش كشيده و پاسح داده بودند, اسپینوزا در رسال 
مختصره به ) — زير مطرح كرده ex‏ حدا که گفته نده علت یگانه و اعلی و اكمل همة اشیاء و سازمان‌دهنده و 
سامان FEET‏ آنهاست حرا اسان b‏ طوری pli‏ يذه cass‏ که قادر به گناه tL‏ در کتاب مذکور Qmm‏ پاسح داده 
ual‏ اموری كه ما MES rs‏ مى ناعيم أمور نسبی و از حالات ES‏ ماست؛ نه امور uomo‏ و اشیاء طبیعی. زيرا تمام 
اشياء در نظام طبيعت كاملند )6 (Short Treatise, part. 1, chap.‏ اما در ابنجاء به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود. 
قاب تصورى راء ازجمله شرور و گناهان. بيافر بند. 





بحش دوم 
دربارة طبيعت و منشا' نفس" 


اكنون به بیان امورى می‌پردازم كه بايد به ضرورت از ذات خدا يا از موجود سرمدی و 
نامتناهى ناشى شوند. اما البته نه همة آنها - زيرا در ALAS‏ ۰۱۶ بخش ۱ مبرهن ساختهام 
که از او در حالات نامتناهی, اشیاء نامتناهی ناشی می‌شوند - بلکه اموری که ما را به 
شناخت نقس انسان " و «سعادت برترین» آن هدایت می‌کنند. 


تعار یف 
بعد اعتبار شده» به وجه معین و محدودی» ظاهر می‌سازد (نتيجة قضیه ۰۲۵ بخش ١‏ را 
sss‏ كيد 


l. origin 

؟. mind‏ دركدشته در حاشية تبصرة ۲ قضية ۸. بخش ۱ دربارة اين كلمه و اينكه اسپینوزاء احياناء به‌جای آن 
کلمات (spirit) «spiritus»‏ و (soul) «animan»‏ را به‌کار برد سخن گفنه شده است. در فرهنگ ما هم ذهن 
به معانی زیر اطلاق می‌شود: iy ae i‏ درا که‌ای که صور محسوسات و معقولات در آن منتمش می سونہ وكوة 
نفس كه خداوند آن را برای اكتساب آراء. يعنى علوم تصورى و تصديقى آماده كرده يا ايكه آن فوه نفس را براى 
اکتساب مذكور أماده می‌کند. مراجعه شود به كشاف. ص ۵۱۶ و ۵۱۷. وما در اينجاء به جای ol‏ واژة نمس را مناسبتر 
ديديم که اعم از ذهن است؛ که حنانکه اناره ua‏ ذهن قوه‌ای از قوای نمس است. البته در مواردی هم. به EE‏ 
الفاظ «روح» و «ذهن» استفاده خواهد شد. اسيينوزا در قضاياى ۱۲۰۱۱ MY‏ همین بخش, چنانکه خواهيم دید به 
تعريف نفس مىبردازد و به‌تدریج وكام به گام جمله‌ای را بر جملة دیگر مىافزايد, نا نعر يف نفس از أنها بيرون م ىأيذ 


{human mind) «mens humana» به‌حای عبارت‎ ۳ 


در بار؟ طبیعت و منشا نفس ۷۱ 


T - ^ To ۳ ^ SE é .‏ 
Y‏ من می‌کویم ذاتی شیء جیزی است كه وجودش مستلزم وجود آن شىء و عدمش 


مستلزم عدم أن تاه b‏ ارت 0555 حیزی است که ممکن نیست شیء بدون أن و 
همین‌طور أن بدون شی» وجود يابد يا به تصور آید.٩‏ 
۳. مقصود من از تصور. صورت ذهنی * است. که ذهن از آنجا که یک شیء متفکر 
شرح: من أستعمال «صورت را» به «ادراك»" ترحیح می دهم زرا به‌نظر می‌رسد 
كه وازة ادراک باه انفعال orm‏ از ورک دلالت AS‏ در صورتى كه كلمة صورت e‏ 
فعاليت آن حكايت مىكند.؟ 
؟. مقصود من از تصور تام "" تصورى است كه چون بنفسه و بدون در نظر گرفتن 
موضوع es‏ اعتبار شود. همه خواص یا علامات داخلى یک تصور درست را دارا باشد. 
شرح: من می‌کویم خواص و علامات داخلی. تا خواص و علامات خارجى يعنى 


؟. ۸: جیزی که به ذات شىء تعلق دارد. 

۵ ملاحظه مب شود که او ذانی را جبزی می‌داند که وجودش مستلزم وجود ذوالذاتی و عدمش مستلزم عدم ol‏ 
است و همی‌طور: نه آن بدون دوالداتی وجود می‌بابد و به نصور می‌آید. و نه ذوالذاتى بدون آن. اين تعریت. يا آنچه 
ما معمولا از داتى مى فهميم متفاوت است. زیرا به‌نظر ما اگر جه عدم ذاتی مستلزم عدم ذوالذاتی است. اما وجودش 
مسارم وجود آن نيست و همین‌طور, اگرجه ذوالذاتی بدون آن نه وحود می‌بابد و نه به‌طور کامل به تصور می‌آید, اما 
آن بدون ذوالذاتى هم وجود می‌یابد و هم به تصور می‌آید. البته ابس احتمال قوی مىآيد كه مقصود او از ذاتی شىء 
تمام ذاتى ul‏ باند, که در اين صورت تعريفش درست می‌نماید. به تبصرة قضیة ٠١‏ همین بخش مراجعه شود. 

(conception) conceptio ۶‏ اين كلمه نيز مانند كلمة idea»‏ (مراجعه شود به ياورقى اصل متعارف ۴ بخش 
)١‏ در طول تاريخ els‏ غرب در معانى متعدد و متنوع بدكار رفته است» كه ذكر و ايراد آنها به‌طول می‌انجامد. در 
زبان فارسى می‌نوان به جای أن از واژه‌های opm‏ مفهوم و صورت - البته صورت ذهنى و معقول - استفاده كرد. 

(perception) perceptio ۷‏ به‌طوری که ملاحظه می‌شود, اسپینوزا بر خللاف تصور ادراک را در حالتی به‌کار 
می‌برد. که نفس منفعل است. نه فعال. خلاصه, او تصور (idea)‏ را حالتی از صفت و با فکری جزئو, می‌داند که 
نفس در أن حالت فعال است. در آینده (تبصرة قضية ۰۴٩‏ همین بخش) خواهیم دید که او نه تنها نفس بلکه خود 
تصورات را هم فعال مىداند. اين نکته هم قابل ترجه است که با وجود اين اسپینوزا كلمة perceptio‏ را هميشه در 
حالت انفعالی نفس به‌کار نمی‌برد. مراجعه شود به: 

G.H.R. Parkinson, Spinoza's Theory of Knowledge, p. 91. 


E‏ شىء مورد ادراک. 


٩‏ به‌نظر مىأيد که اسبینوزا نفس با دهن را مانند عقل هميشه بالفعل مىداند و به نفس يا ذهن بالفوه قاتل نیست. 
Y?‏ لاتین. (adequate idea) idea adaequata‏ 


MN‏ شىء عورد تصور. 








۳ اخلاق 


مطابقت تصور با متصور را خارج "e$‏ 

۵ ديمومت استمرار spes sedat‏ انت 2 

شرح : من آن را نامحدود می‌نامم؛ زيرا نه ممکن است به‌وسیلةً نفس طبیعت شىء 
موحود محدود شود ونه بءوسيلة علت فاعلیش °" . که أن را بالضروره موجود می‌گرداند. 
اما معدوم نمی‌سازد. 

۶ مقصود من از واقعیت و کال یک چیز است. 

۷. مقصود من از اشیاء جزئى اشیاء متناهی است که وجودى محدود دارند و اگر 
تعدادی از dul‏ در فعلی واحد. چنان با هم وحدت عمل داشته باشند که به اتفاق هم در 
یک زمان شیء واحدی را بهوجود آورند. یعنی علت معلول واحدی باشند. من أنها را از 


اين حيث شیء جزئی واحدی منظور می‌کنم. 


اصول متعارفه ۶ 


.١‏ انسان واجب‌الوجود بالذات نیست, یعنی وجود و همین‌طور عدم وجود اين يا أن 
۲ اسیینوزا مناط درستی افکار و صدق قضايا و خلاصه نشانه و علامت حقيقت را سه جیز می‌داند: نداهت؛ 
مطابقت و سازگاری. بداهت را در مقابل مطابقت i‏ معيار و XU‏ داخلی می‌داند و مطابقت» یعنی مطابقت با متعلق را 
معيار و نشانة خارجی. برای مز ید اطلاع مراجعه شود به مقالة نگارنده تحت عنوان «اقسام علم و مساتل مر بوط به آن از نظر 
اسپینوزا» نشر ية اختصاصی گروه آموزشی فلسفه: شمارة ۰۳ ضميمة Maa‏ دانشکده ادبیات و علوم انسانی دانشگاه تهران. 

o» indefinite ۳‏ است ميان نامحدود و نامتناهی infinite‏ نامتناهی حد ندارد. ولی نامحنود حد دارد. 
نهايت ما بدان نرسيدهايم. برای مزيد اطلاع مراجعه شود به: 

Descartes. The Principles of Philosophy, first part, principle 27. 

۴. از این تعريف و ساير عبارات اسپینوزا برمىآيد که او برای ديمومت و به‌عبارت ديكر برای جيزى كه تحت 
صفت دیمومت تصور شده بعنی «دهرى» (دركذشته گفته شد می‌تران به‌جای «دیمومت» دهر به‌کار برد) است. دو 
خصوصیت قائل است: یکی اینکه وحودش ممکن و قائم به علت فاعلیش یعنی خداست. که گاهی از آن با عبارت 
شىء مخلون و گاهی هم با ila‏ «حالت» تعبير کرده است. اين خصوصبت باعت فرق دیموست از سرمدیت است. 
دیگر اينكه نامحدود؛ ناستجیده و نامشخص است و این موجب فرق أن از زمان است. در اين تعریف به خصوصیت 
اخير نظر دارد و X‏ هم برای وازة نامحدود معتای مضاعف pl‏ است, منطبق با دو خصوصیت مذکور. برای مزید 
اطلاع مراجعه شود به: 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. I. p. 357. 

۵. مقصود اواز علت فاعلى خداست که علت همه اثياء از حمله دیمومت است. به أنها بالضروره 5 ,2 مى دهد. 

اما معدومشان نمی‌سازد. 


۶ دربارة اصول متعارفه. مراحعه شود به بخش .١‏ 


دربارة طبیعت و منشا نفس ۷۳ 

انسان ممکن است از نظام طبیعت ناشی شود و ممکن است نا 
املو é ۱ . E.‏ 3 - ^ 

يده شوند. وجود نمی‌یابند. مكر AS‏ صور شىء مورد عشقء يا خواهش و امثال أن 


شی نشود. 


دیگر فكر موجود نباشند*. 
l T‏ 


۵. ما جز اجسام و حالات فكر, اشياء جزئى دیگری را نه احساس مىكنيم ونه ادراک. 


قضایا*۱ 


قضيهة ۱ فکر صفت خداست. يا خدا يك شىء متفکر است. 


برهان: افکار جزئی» یعنی» اين با آن فک حالاتی هستند كه به وجه معين و محدودى 


مبيّن طبیعت خدایند (نتيجة YO LL‏ بخش (Y‏ بنابراین خدا دارای صفتی است که 
نصورش مدرح در همه افكار جزتى El‏ وافكار بدواسطة A‏ به تصور آمده‌اند (تعريف 
موم 


(passions: C. emotions: B. affections :A) affectus ys ۷ 


NETTE SECOND PO TE 
معصود این است: هر كاه عشق و خواهش, حسد و غضب و امثال آنها در شخصى موجود باشند. نصور‎ 


ايجاب مىكدد. كه هر كاه 2 شوق :و نظام و ic LE a‏ ۱ ۱ 
7 تصور معشوق و نظاير أن موجود باسد. حالت عشق وامثال آن هم موجود باشد. در صورتی 
عبارت «اما ممکن است تصور أن شىء موجود باشد؛ ولى. .» اين معنى را : E‏ 
l [E‏ : . ر و » اين معنی را نفی می‌کند. مسلما مقصود وی از این 
عبارت بصور شىء مورد عشق وامثال آن است نه به‌عنوان معشوق و امنال آن» که درا 
NA‏ 


ين صورت مستلزم وجود ol‏ 


۱ در متن لاتین و ترجمة A‏ و ترجمة فرانسه عنوان «فضایا» نیست. در ترجمة 8 و0 اضافه شده است. ما هم 
لازم Pe‏ و از ضيه ١‏ تا ٠١‏ عالم كبير (macrocosui) macrocosmus‏ را شرح می‌دهد و از خدا و صفات او 
و از ارتباط مان ات منتشى از l‏ كه همان عالم كبير است» سخن می‌گرید و از oua‏ ۱۶ تا ۱۳ در 
خصوص عالم صعير 511165005111115 (microcosm)‏ یعنی انسان و رابطة نفس و بدن أو با هم. بحث می‌کند و 


نشان می‌دهد که همان رابطه‌ای كه مان و "A z‏ 
ن رابطه‌ای يان فكر و بعد در خدا موجود است. در ميان نفس و بدن انسان هم وجود دارد. 


۷۴ اخلان 


و سرمدی اوست "۲ (تعریف ۶ بخش (Y‏ يا به‌عبارت دیگر, خدا یک شیء متفکر است. 
مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اين قضيه از cul‏ واقعیت نیز واضح می‌شود كه ما می‌توانیم «موجودی متفکر 
نامتناهی» تصور کنیم. زيرا یک موجود متفکر هر اندازه که بتواند دربارة اشیاء بیشتر فکر 
کند, در تصور ما به همان اندازه واقعیت يا كمال بیشتری دارد و لدا موجودی که می‌تواند. 
در حالات نامتناهی» دربارة اشیاء نامتناهی فکر کند. ضرورةً قدرت تفکرش نامتناهی 
است. بنابراین» از آنجا که فقط بهواسطة اعتبار فکر است که می‌توانيم موجودی نامتناهی 
تصور کنیم» لذا فکر ضرورةً یکی از صفات نامتتاهی خداست (تعریف ۴ و ۶. بخش ۱). 
قضیه‌ای كه خواستيم ثابت كنيم. 


قضيه ۳. در خدا بالضروره تصوّرى از ذات خود. و از همة اشيائى كه ضرورة از او ناشی 


می شوند موحود تفت T‏ 

۰ اسييئوزاء همان‌طور که وجود خدا را گاهی با دليل لعی ثابت کرد و گاهی با دليل انّىء صفت فكر را هم در 
معلول به علت (cosmological)‏ مى رود ودر تبصرة أن با دليل لمى (ontological)‏ يعنى از تصور موجود متفکر 
نامتناهى به وجود فكر می‌رسد. 

YN‏ در خصوص اين قضيه توجه به نكات زیر لازم است: اولا رد كسانى است که او را مادى و در نتيجه خداى او 
را طبيععت بی‌شعور ينداشتهاندء زيرا دراين قضيه تصريح می‌کند که خدا هم به ذات خود عالم است و هم به ماسوای 
a‏ ثانا اما با وچو اين در ابتجا روسن ی کد که عن ara‏ شتا :تاصق از عل به دات اسع يا :هه ول سان 
كه «ولفسن» هم توحه داده. ظاهر قضيه اين است که علم او به اشياء ناشى از علم به ذات است: واين همان است که 
P‏ فارابی گفته است که «فهو ينال الكل من ذاته» ( فصوص الحکم. فص بازدهم). CIE‏ ولفسن توجه داده است 
که حملة مذکور فارابی gU‏ یداش جملانى نظير أن در فلسفة بهود شده است. مراحعه شود به: 

The Philosophy of Spinoza, vol. IH, p. 17. 

رابعا از این قضيه برمىآبد كه اگر جه علم خدا فقط حالت مستقيم صفت فکر است. اما فقط از این حيث که متصب 
به صفت فکر است به ذات او تعلق ندارد. بلکه شامل ذات اوست؛ هم از حيث اتصافش به صفت فکر و هم از حيث 
اتصافش به صفت بعد. و لدا به همة اشیانی که از او ناشی می‌شوند. جه از صفت فکر ناشی شوند و جه از صفت 
معصود ازاشياء: اشياء حزنی L zl‏ اشياء کلی. L‏ هر دوي APH]‏ اما در رساله مخصره علم [i‏ ر به SUS‏ يه دلیل 


سه 


دزبارة طبيعت و منشا نفس ۷۵ 


رها ويزا oS‏ مد يطفن ۲ esos‏ که در الات ااه «suos‏ 


نامتناهى فكر کند. يا (جيزى شبيه آن. طبق قضية ۰۱۶ بخش (Y‏ می‌تواند تصوّرى از ذات 
خود وازهمة اشيائى كه بالضروره از او ناشى می‌شوند داشته باشد. اما هر جه در قدرت 
خداست ضرورة موجود است (قضية ۰۳۵ بخش (V‏ بتابراين اين تصور بالضروره موجود 
esl‏ دو dus‏ در دا Ra) Css‏ ۲۵ :يكين c‏ مطلوت Aaa‏ 


تیصره: نوده مردم از قدرت خدا ارادة آزاد وسلطة او را بر همة موجودات می فهمند 
كه اشياء ر تباه 3 معدوم TEN Salou‏ غالا فدرت خدا L l,‏ فذرت يادشاهان مقايسه 
OS a‏ اما ما در نتایج اول و دوم قضية ۳۲ بخش ۱ هر گونه مشابهتى را ميان dul‏ دو 
نوع قدرت مردود دانستيم ودرقضية MA‏ بخش ۱ نشان داديم كه خدا هر حيزى را با 
همان ضرورتی که به ان علم دارد به عرصة هستى می‌اورد. يعنى: همان طور که از ضرورت 
طبیعت أو برمی‌آید که به دات خود عالم باشد (حقیقتی که همه آن را 70 
3 3 ا m t4 55 - à ۳۶ ۰ aj‏ 
همین طون از همین ضرورت ناشئ م شود كه او اشياء نامتناهى d‏ به طرق نامتناهى, 
تيدان ها زد eds‏ از SES oiov ۲ Ld oa eu‏ دادهايم که قدرت خدا حیزی جز 
اينكه كليات وجود ندارند. مردود مىداند و ast‏ می‌کند که علم حدا به حزئيات تعلق مىيابد (Short Treatise,‏ 
part 1, chap. ۵. p. 75)‏ ولی علم خدا به جزئبات مشکلاتی بیش می‌آورد که ناشى از خصوصيات آنهاست. از 
قبیل تک ux‏ مادى بودن و معدوم بودن آنها. اسپینوزا به مشكلات مذكور توجه داشته است که در قضاياى ۴ و4 و 
٩‏ به حل آنها می‌بردازد. 
۳ طبن تفسير ولفسن, یعنی وابسته به بخت و بدون علت. مراجعه شود به: 
The Philosophy of Spinoza, vol. 2. p. 15.‏ 
؟؟. اين اندبشه با عقيدة اشاعره مطابقت می‌کند. بهاحتمال قوی أنرا از كتاب دلالةالحائر ین ابن ميمون آموخته 
اس 
YO‏ سنانکه ملاحطه می‌شود. او علم خدا راء به Ll‏ خود حشفتی می‌داند که مورد فول ھمگاں ات شايد از 
عقيدة کسانی که علم خدا را به ذاش alla‏ و بدون تفصیل مرانب و با در بعصی از مراب یعنی در مرانب صرافت و 
كنه l3‏ انكار PIT aĝi slaa S‏ ات arwina‏ شود ب کات محبی الدین Ut‏ عر iiis js uy vs‏ ص ¥ 
| 


را فقلى میدا. نه العف لى. 


۶ اخلاق 


او را «لاموجود» تصور کنیم .۲۲ اگر دنبال كردن موضوع بیش از اين مطلوب می‌بود. علاوه 

بر آنجه گفته شد. می‌توانستم تم نشان دهم که قدرتی که تودة مردم به خدا نسبت می‌دهند 
نه تنها قدرت بشری است ( که نشان می‌دهد آنها خدا را مانند انسان يا موجودی شبیه 
او تصور A25, e‏ بلکه همچنین مستلزم ضعف است. اما من نمی‌خواهم بارها به یک 
سحن qi S‏ ولی به اصرار از خواننده می‌خواهم تا آنجه را در بخش اول» از قضية ۱۶ 
تا بایان بخش در اين موضوع گفته شده است, به كرات ملاحظه نماید. و کسی نمی‌تواند 
آنجه را در مقام اثبانش هستم, به‌درستی بفهمد مگر آنکه دقت کافی کند که قدرت خدا 
را با قدرت بادشاهان اشتباه نکند.۲۸ 


قضه 4 ۴. تصور T am‏ كه اشیاء تامتناهی: به وجوه نامتناهی از آن ناشی می‌شوند, البته 


واحد است."" 


برهان: عفل نامتناهى id‏ خدا حيرى 0 درک : نمی‌کند (قضية 2 ۲۰ 


قضيةٌ ۵. وجود بالفعل تصورات۱" خدا را علت خود می‌شناساند. اما فقط از اين حیت که 


YN‏ يعنى که عالم قدیم زمانی است و نه تنها در خلق و فعل خدا تعطیل روا نیست. بلکه محال است. 

۸ زیر بادشاهان مطل العنانتد و قدرتشان تحكمى است. اما خدا را قوانينى است ضرورى. كه مطلقا طبن ol‏ 
عمل می‌کند y‏ از آن تخلف نمىورزد. 

The idea of God ۹‏ مقصود علم خدا به اشیاء است. 

۰ اين قضيه می‌رساند که با اينكه علم خدا به اثياء كثير نامتناهى تعلق ul p‏ با وجود اين. كثرت معلومات 
موحب کثرت علم نمی‌شود و علم او همجنان واحد است. که معلوم بالذات. ذات اوست که واحد و بيط است که 
«و هو ظاهر على ذاته. فلهالكل من حيبت لاكثره فبه» (فصوص فارایی فص بازدهم). يس به تعبیر فلاسفة ما علم ار 
به اشیاء علم اجمالی در عين كشف تفصیلی است. 

۱ به‌جای عبارت À) esse formale‏ و the actual being of the formal begin of ideas :B‏ 
idearum (ideas :C.‏ با توحه به آنجه در حاشية تبصرة قصبه ۰۱۷ بخش ١‏ كدشت و آنجه «ولمسن» دريارة 
formal being‏ بوشته و ما در حاشيه مر بوط به قضية A‏ همین بخش حواهيم نوشب. در ترجمة عبارت 05 وحود 
بالفعل را مناسب دیدیم. John Wild‏ مترحم ^ هم در حاثية همين formal «s‏ را به معنای objective‏ 
در تداول امروزی بعنی عبلی گرفته و بوحه داده است, که بالذاهه متصود از أن امر مادی بيت و لدا صورات مذكور 


ان و رک 


راء معادل با دهن و نفس دانسنه است که وحود عینی دارد و این با Sr licae‏ به آنساد عاقل و 
3 مدرک مععد است. gue VUE ML‏ قصه cel‏ است aS‏ بصو راب la‏ مما و اسب : حانى 1 oem e ier)‏ 


در باره طبیعت و منشا نفس ۷۷ 


علت فاعلی تصورات صنات خدا و همین‌طور تصورات اشیاء حزئی متصورات با مدرکات آنها 
نیست. بلکه علت فاعلی همة آنها خداست. منتهی از اين حيث که او یک شىء متفکر است. 


برهان: اين قضية از فضية ۲ اين بخش معلوم است. در آنجا مبرهن ساختیم که در 
خدا بالضروره تصوری از ذات خود و از همه اشیانی که بالضروره از آن ناشی مى شوند. 
موحود است. اما فقط به اين دلیل که او شىء متفکر است. نه به اين دلیل که متصوّر خود 
است. بتابراین. وجود بالفعل تصورات خدا را از این حيث که یک شىء متفکر است علت 
خود می‌شناساند. قضيه از راه دیگر نيز قابل اثبات است: وجود بالفعل تصورات حالتی 
از Ss‏ است ( که خود بدیهی است) یعنی حالتی است كه به وجهی معين مبيّن طبیعت 
خداست. از این حيث كه یک شىء متفکر است ( puc uec‏ 
حالتی نیست که مستلزم تصور هيج صفت دیگر خدا باشد (: xa‏ ۰۱۶ بخش ۱) و در 
نتیجه, (به موجب اصل متعارف ۰۴ بخش ۱) اثر هيج صفت دیگر نیست. مگر صفت 
cà‏ و ادا وجود بالفعل E‏ از این خیت که شیتی:متفکر است: غلت 
dba ul yea oe ue ss‏ وت db‏ 


قضیه ۶. علت حالات هر صفتى خداست. اما فقط از این حيث كه او با صفتى "" که اينها 

حالات أن هستند اعتبار شده باشد. نه از حيث اعتبارش با صفات دیگر."" 

N - 74 : TE ۳۹ vtt . 2 لول‎ FREUE PIN 
ملحل و معلو انها نستند. بلکه علت همه انها حدانت. می‌نوان حاصل مذكور را به صورت زیر توضیح داد:‎ 
لذا‎ wil که جامع صفات نامتناهى و حاوی و مدرک ذوات ت تمام مخلوقات‎ LLL a ار انحا كه خدا موحودى واحد‎ 
به ضرورت. در صفت فكر او علم و تصورى نامتناهی موجود است که حاوى و شامل كل طبیعت است. لدا نتيجه‎ 
می‌نماید با آنجه قبلا گفته شد که صفات فکر و بعد از هم تمایز دارند. لذا اسبینوزا برای رفع این تناقض در قضایای‎ 
و ۷ ميان صفات أن چنانکه بهوسيلة ما متصور شده‌اند - كه متمايز از هم تصور شده‌اند - و صفات آن‌جنانکه‎ ۶ ۵ 
واقعا در خدا هسند - که عين هم هستند - فرق می‌گذارد. در قضایای ۵ و ۶ صفات را به اعتبار اول مورد بحث‎ 
به اعنبار درم‎ ni قرار می د هد و در قضية‎ 

۳ با «نحت أن mpm‏ 
خالات بت هي از دا ار این خت كد او شک دازۍ asc ais‏ تات س کرد 











YA‏ اخلاق 


برهان: هر صفتى به نفس خود و بدون دیگری» تصور شده است (قضیة *۰۱ بخش 
ی ی 0 
آنها خداست (اصل متعارف ۴. بخش (Y‏ اما فقط از این حيث كه او با صفتی که اینها 
خالات: ان هستند اعتبار شده باشد. نه از حيث اعتبارش با ساير صفات. مطلوب ابت 
Pw‏ 

نتيجه: ازاينجا نتيجه می‌شود که وجود بالفعل اشيائى كه حالات فكر نيستند از طبيعت 
الهی, به علت اينكه او علم قبلی به اين اناغ A‏ نشات ی گنرد ۲ بلکه ختانکه شان 
داده‌ایم. همان‌طور که تصورات از صفت فکر نشأت می‌گیرند. متصورات هم به همان وجه 


۳۵ x ale. s T 5 X 
و به همان صرورت از صفات محصوص حود ناشی می سويد‎ 
قضية ۷. نظام و اتصال تصورات*" همانند نظام و اتصال اشیاء است"".‎ 


وابسته به شناختن علت al‏ است. 
نتيحه: از اينجأ ios‏ قدرت فکر خدا برابر است با قدرت بالفعل فعل اوه يعنى 
TA‏ 
تبصره: E‏ لازم است كه اينجا آنجه d.‏ فلا فان داده‌ايی 
۴ رد قول کسانی است که می‌گویند وجود همه اشياء صرفاً نتيجة علم قبلى خدا به اشياء است. 
۵ يعنى به اعتبار صفت فكر حالات فكر (تصورات) از خدا ناثى می‌شوند و به اعتبار صفت بعد حالات بعد 
(امتدادات). 
YF‏ مفصود صور علمى اشياء أي 
حالات «Dc al‏ دو وحه مختلف شىء ixl‏ و پدیدآورندة دو سلسلة متقابل» به‌طوری که نظام واتصال تصورات 
كه در أن نظام تصورات بايد برابر نظام واقعی اشیاء باشد. مراجعه شود به: 
Windelband, A History of Philosophy, vol. 2, p. 396.‏ 


.YA‏ دراين تبصره, نشان می‌دهد که حگونه حالت بعد وتصورآن شىء واحد است. که به دو صورت ظاهر شده است. 


دربارژ طبیعت و منشا نفس ۷۹ 


به‌خاطر آوریم که هر جه ممکن است عقل امتناهی أن را به‌عنوان eye‏ ذات جوهر 
دراك كنم توا که سوس usto olea‏ هر ههار و حوس دارا 
بعد جوهر واحد است كه گاهی تحت این صفت شناخته م ى شود و كاهى تحت أن 
صفت. culo‏ حالت بعد و تصور آن حالت نیز شیء واحد است که به دو صورت 
ظاهر شده است - اين حقیقتی است که به‌نظر می‌آید كه برخی از عبرانیان"" ol‏ 
را درک کرده باشند. اما به گونه‌ای مبهم. زیرا آنها می‌گویند. خدا و عقل و معقولات 
او یکا جیز ات ا دایزه‌ای كه در طعت sympa‏ انتت ay‏ أن گه:دز 
حدا ya‏ ات يك سر است: اكر جه بدواسطة صفات مختلك ظاهر شده استث. 
و بنابراین» طبيعت را جه تحت صفت بعد تصور کنيیم. جه تحت صفت فكر و جه 
تحت هر صفت دیگری. نظام واحد و يكسان يا اتصال واحد و يكسان علل, يعنى 
همان اشيائى را كه از یکدیگر ناشى می‌شوند. خواهیم يافت. من كه مىكويم خدا علت 
تصور است - مثلا تصور دايره ‏ از این حيث كه او یک شىء متفكر است و علت 
دايره است از اين حيث که او یک شىء داراى بعد است. فقط به اين دليل است 
که منکن نمست :352 A Jall‏ ذايية اذزاک. قوذ dr Sa‏ واسطه عالت وک 
u$s‏ به‌عنوان علت قريب أن و آن حالت هم بهواسطة حالت دیگر و همينطور تا 
بی‌نهایت. بنابراين وقتى كه اشياء را به‌عنوان حالات فكر ملاحظه مىكنيم. بايد نظام 
كل طبیعت يا اتصال علل را فقط بهواسطة صفت فكر تبيين كنيم و وقتى كه آنها را 
به‌عنوان حالات بعد ملاحظه می‌کنيم. بايد نظام كل طبيععت را فقط به واسطة صفت 
بعد تبيين كنيم. در خصوص صفات دیگر نيز امر از این قرار است. بنابراین» در حقیقت. 
خدا از این حيث که متقوم از صفات نامتناهی است. علت اشیاء است آن چنانکه 
در حد ذات خود هستند. در حال حاضر, مطلب را بيش از اين نمی‌توانم توضیح 
دهم. 
YA‏ شابد منظورش انر EE‏ حفیقت را پذیرفته بودند. مراجعه شود به: 
Moses Maimonides, The Guide for the Perplezed, p. 100.‏ 


۰ اشاره به اتحاد عقل و عاقل و معقول است که بيش از وی حكماى ما گفتهاند واجب‌الوجود بذاته عقل و عاقل 








م اخلاق 


قضية ۸. تصورات اشیاء جت يا حاللات معدوم بايد در MT‏ نامتناهى خدا به همان 


ترتیب موحود باشند که ذوات بالفعل اشياء جزثی ۲۳ یا حاللات در صفات خذا مندرجند. 


نتيجه: ازاين قضيه جنین برمی‌آید كه وقتى که اشیاء جزنی وجود ندارنده مگر از اين 
حيث که در صفات خدا مندرجند. sys,‏ ارتسامی "۲ يا تصورات آنها نيز وجود ندارند. 
مگر از این حيث که تصور نامتناهی خدا وجود دارد. وقتی كه موجودیت اشیاء جزئی 
بذیرفته شد نه تنها از این حيث که در صفات خدا مندرجند. بلکه همجنین از این حيث 
می‌بابند. 

تبصره: اكر کسی برای توضیح بیشتر آنچه گفته‌ام مثالی بخواهد. من نمی‌توانم برای 
وى مثالی بیاورم که أن را به‌طورکامل واضح نماید. زیرا نمونة دقیقی وجود ندارد. با وجود 
E ECCE‏ آنجا که ممکن است این نکته را روشن کنم: برای مثال دایره دارای این 
خاصیت است که اگر هر تعدادی خطوط مستقیم در داخل آن یکدیگر را قطع کنند. 
قائمالزاويههايى که بدواسطة تقسیم آنها به‌وجود می‌آیند با هم ax ul,‏ بنابراین, يك دایره 
محتوی قائم‌الزاویه‌های بی‌نهایت است. که با یکدیگر براپرنده اما نمی‌توان گفت كه e‏ 





۱ يعنى صور علمی اشیاء جزنی. در اين قضيه کیفیت علم خدا را به معدومات بیان می‌کند و مانند حکمای ما 
معدوم را دو نوع می‌داند: نوعی که در خارج موجود نبست. اما امکان وجود دارد. نوع دوم در خارج موجود نيست و 
هرگز امکان وحود هم ندارد. یعنی که ممتتع است و بءاصطلاح منکلمین معتزلی منفی. عدم وجود نوع دوم با قدرت 
مطلقة خدا تنافى ندارد و عدم علم خدا هم به أنها با علم مطلق خدا متنافی نمی‌نماید. اما معدومات نوع اول و Lx‏ 
اين نوع معلوم خدا هستند. ر. ک به: 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 29. 

۲ مفصود علم خداست. 

۳ غارت كن (formal essences) essentiae formales‏ است. که به گفتة ولفسن, به‌جای اصطلاح قرون 
وسطانی potential things‏ است که مقصود همان نوع اول معدرم است كه گفته شد ممکن‌الوحود است. برای 
آگاهی بيشتر مراجعه شود به: 

The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 29.‏ 
وحاشيه تبصرة قضية ۰۱۷ بخش ۱ و حاشبة قضیة ۰۵ بخش ۰۲ 
۴ يا «ذهنی» به حای (Objective being) esse objecctivum‏ مراحعه شود به حاشية برهان قضية Te‏ 


و 


دربارة طبيعت و منشا نفس ١م‏ 


ازانها co Toe se pega‏ كاوه Sot ua‏ الت و ea‏ اميت تیور 
هيج يك از اين قاتمالزاويهها وجود داشته باشد. مگر از این حيث که در تصور دايره مندرج 
است» با اين همه فرض كنيم كه از اين قائم‌الراو یه‌های نامتناهی. فقط دو قائمالزاويه؛ يعنى 
E‏ و D‏ موجود است. تصورات اينها اكنون صرفاء از این حيث كه در تصور دايره مندرجند 
موجود نیستند, بلكه همجنين از این حيث كه مستلزم وجود آن قانم‌الزاویه‌ها هستند. و 

همین است كه آنها را از تصور ساير قائمالزاويهها متمایز می‌سازد. 


SAEI t3 : 6‏ ^ .ت ۳ 
قضيه 4. (" علت تصور شىء حزتيى كه بالفعل موجود است خداست. اما نه از این حيث 


۵0 اين سؤال و اعتراض متذاول كه «جگونه ممكن است موجود مجرد. که کامل, تغیرناپذیر و بسيط و احنبان است» 
به موحود مادی, که ناقص و متفیر و مركب و متحرک است. عالم باشد» به اسپینوزا وارد نیست. که او ميان محرد 
و مادی تضادی نمی‌بیند. اما اعتراض به‌صورت زیر وارد است که جگونه ممکن است موجود نامتناهى به موجود 
متناهى علم e‏ اين قضيه (قضية )٩‏ متوجه اين سوال است و این نظیر سوالی است که در قضية ۰۲۸ بخش ۰۱ 
مطرح شد كه جكونه ممكن است نامتناهى علت متناهى باشد؟ پاسخ در هر دو مورد يكسان است و خلاصه‌اش اين 
است: همان طو ركه خدا oes‏ عاك اشاس رود كل تاه اسيك( سای انا مل dibus‏ 
عال و معنولاث اجزای أن كل هستند) و من غيرمستقيم علت اشياء جزتى متناهی» همین طور. علت مستقيم تصوركل 
A‏ است ( كه سلسله‌های تصورات علل و معلولات نامتناهى مندرج در صفت فكر اجزای آن هستند) و علت 
رسام تصورات اشياء جزتی متناهى. پس همان طور که خدا علت مستفيم و قريب وجود اشياء جزتی متناهى 
نیست. که علت مستقيم و قريب هر شىء جزنى شىء جزنی دیگر است. همین طور علت مستفيم قريب تصور اشياء 
جزتی نیست. دلكه علت مستقيم و قريب هر تصور جزتی. تصور جرتی دیگر ويا خداست. از این حيث که به صور 
نصورات جزنی نعتن بافته است. و به همین قياس نا بىنهايت. نتبحه اينكه علم خدا مستقیما به كل نامتناهى تعلق 
می‌بابد و علمش به اشياء جزئى متناهی من غيرمستقيم است. يعنى كه علم خدا به جزتيات از راه علم به كل است: 


— 








AY‏ اخلاق 


دیگری که أن هم بالفعل موحود است متعين شده است."" که او (خدا) علت اين تصور نیز هست. 


برهان: تصور شیء جزئیی که بالفعل موجود است حالت جزنی فکر است. که جدا از 
حالات دیگر آن است (نتيجه و تبصرة قضية A‏ همین بخش). بنابراین (به موجب قضیه 
۶ همین بخش). معلول خداست. البته فقط از این حيث که او شىء متفکر است. اما نه 
ازاين حيث که شیء متفکر مطلق است (قضية ۰۲۸ بخش (V‏ بلکه از اين حیث که اعتبار 
شده است که بهواسطة حالت دیگر فکر متعین شده است. باز او از این حيث که اعتبار 
شده با حالت دیگری تعن يافته علت اين حالت دوم است. و همین‌طور تا بی‌نهایت. اما 
نظام و اتصال تصورات (قضية ۰۷ همین بخش) همان نظام و اتصال علتهاست. بنابراين» 
علت هر تصور جزئی تصور جزنی دیگر یعنی خداست از اين حيث که با تصور دیگری 
b uu‏ است. و باز خدا به همین صورت علت اين تصور دوم است» و همین طور تا 
بی‌نهایت. مطلوب ثابت A‏ 

نتیجه: هر جيزى که در شیء متصور جزتی رخ می‌دهد. علم به أن در خذا موجود 


ee] aes‏ قطان یقت که او تور أن کت دزا دارا 


V‏ همين (un‏ 4 از این حيث که او نامتناهى čal‏ بلکه از اين حيث که اعتار شده 
اما نه كلى که در گذشته گفته شد. او به وحود کلیات عفیده ندارد و لدا عقبدة او با عندة برخی از فلاسفة ما که كفتهاند 
علم خداوند به حزئیات از راه LUIS‏ الست فرق دارد. 

۶ به‌ناحار كلمة متعين را به‌حای «affected»‏ به‌کار بردم زيرا مائ ستاو و uses‏ ان که سای sh‏ 
مخصوصاً در فلسفة اسپینوزا. شايستة خدا نیست. واژه‌های مقید و متحول هم مناسب است. مقصود این است که 
da‏ از این حيث که نامتناهی است» ممکن نيت علت یک امر جزتی باشذ که منناهی است. بلکه فقط از اين 
حيث امکان دارد علت أن باشد که قبلا حالت دیگری اختیار کرده Ib‏ بعنی به‌صورت امر جزنى دیگر در امده باشد 
و با جنانکه در فوق گفته شد. علت قريب هر تصور حزنی تصور جزنی دیگر است. و lam‏ علت بعید انهاست. 

۷ يا هر حیزی که در موضوع حزنی تصوری رح می‌دهد, علم به آن در حدا موحود است. اما فقط ار این حیت 
كه او SUBIT‏ را داراست. حاصل اين که خدا به تمام اشیاتی که در داخل أن سلسله‌های نامتناهی موحودد علم دارد. 

The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 33. 


AY" ao bacs طعت‎ 62678 


اش كه بدواسطة تصور fg‏ حزئى دیگری متعين لحو اميت (قضية قبلی ). اما به 


بنایراین» عدم ده حيزى كه در متصوّرى رح مى دهد در حدا موحود utu]‏ اما فقط از اين 


حیت که او تصور أن e uS‏ متصور را داراست. مطلوت cu‏ شب 


قضية BL‏ جوهریت "۵ به ذات انسان متعلق نیست. يا به‌عبارت دیگر جوهر مقوّم صورت 
اسان PONE‏ 


برهان: جوهريت مستلزم وجود ضرورى است (قضية ۰۷ بخش (Y‏ بنابراین. اگر 
جوهريت به ذات انسان مرتبط باشد. وجود انسان بالضروره از وجود جوهر ناشى مى شود 
(تعريف ۲ همین بخش) و در نتيجه انسان بايد موحودی ضرورى باشد. که نامعقول است 
(اصل متعارف بخش ۱)؛ بنابراین. جوهریت به ذات انسان متعلق نیست. مطلوب ثابت شد. 


عا فش اسف شود 

ge PN‏ ناهد ویر در كتمص م اهار ol V zar oos‏ کی nee d‏ سوم فا كير 
(macrocosm)‏ بود که خدا و صفات او و نیز حالات متثى از أنها مورد بحث قرار گرفت. اکنون از اس قضيه 
بحث دربارة عالم صعیر (microcosm)‏ یعنی انان و نفس (ذهن) و بدن او و ارسباط بين آنها را آغاز می‌کند و تا 
الاك هت cal‏ پک تسف کے هت tut aD E‏ رسای aea‏ را اس 
فرقهايى هم موحود ies esl‏ خدا جوهری است واحد که به‌واسطة دو صفت بعد و فکر ظاهر شده اسمت. انان 
هم شىء حزنی واحد است كه از دو حالت بدن و نفس (ذهن) تركيب يافته است و نيز خدا به ذات خود عالم است 
و از غلم cu e‏ ایا باشی آن دات غلم میا اسان هميد خود عل دارة و از علم يه كوه اکا حارم از 
خود علم مىيابد. بس ملاحظه شد که مشابهتی موجود است مبان ارتباط فكر و عد در خذا و تفس و بدن در انسان. 
با وجود qul‏ جنانكه اشاره شد. ميان خدا و انسان فرقهايى هم وجود دارد و نخستين فرق بتادى ميان نسبت فكر 
و بعد به خدا ونسبت نفس و يدن به انسان موحود است. زيرا خدا حوهرى است كه فكر و بعد صغات أن هتند. 
بس او موضوع زیر ايستاى آنهاست. نه مركب از dl‏ ولى انان جوهر نيست و نمىتواند موضوع زیر ایستای نفس و 
بدن خود باشد. بلكه مركب از آنهاست و لذا اين قضيه با اين جمله شروع شد كه جوهريّت به ذات انان تعلق ندارد. 
يعنى انسان حوهر نيست. 

50. the being of substance 

the form of inan ۱‏ مقصود از صورت انسان فعليت اوست. حنانکه در نسخة C‏ ترجمه شده است به: 
«the actual being of man»‏ می‌توان به‌حای ol‏ انيت و عيتدّت نيز يدكار برد. 

حنانکه در بالا گفته شد. مقصود او اين است که انسان جوهر نیست» زيرا اگر جوهر باشد. لازم می‌آید كه 
واجب‌الوجود بالذات باشد. که نامعقول است و نيز نعدد جواهر لازم می‌آبد که اين هم نامعقول است. شگغتا مطلبی به 
اين سادگی و كوتاهى را جقدر پیچیده و مطوّل بیان کرده است. 








۴ اخلاق 


تبصره: ممكن است اين قضيه بهوسيلة قضية ۵» بخش ١‏ هم مبرهن گردد. كه اين 
قضبه ثابت می‌کند كه دو جوهرى که داراى طبيعت واحد باشند وجود ندارند. و از آنجا که 
ممکن است اسانهای تعدو وود بات «lli.‏ أن حیزی که مقوم صورت انسان است 
جوهريت نیس ت "*. ۱ 
بداهت اين قضيه از خواص دیگر جوهر نيز برمی‌آید. مثلا از اينكه جوهر طبیعه 
نامتناهی لایتفیر لايتجرّى و نظير آن است. که هر کسی به‌آسانی ol‏ را درمی‌یابد P‏ 

نتیجه: از اینجا برمی‌آید که ذات انسان متقوم از بعضی از احوال صفات خداست. زيرا 
حوهریت به ذات انسان متعلق نیست (قضية قبلی). بنابراین انسان در خداست (قضیه 
۵ بخش (Y‏ بدون او ممكن نیست وجود يابد با به تصور آید. حالی "* ويا حالتی است 
که طبیعت خدا را به وجه معين و محدودی ظاهر می‌سازد (نتيجة قضية ۰۲۵ بخش ۱). 

تبصره: همه بايذ بپذیرند که ممکن نیست بدون خدا جیزی وحود xb‏ و يا به تصور 
آید. زیرا همگان قبول دارند كه خدا یگانه علت اشیاء است. هم علت ذات و هم علت 
وجود آنهاء و به تعبیر متعارف. او تنها مذوّت ذات نیست. بلکه معطی وجود نيز هست. 
اما در عين حال عد كثيرى می‌گویند كه ذاتی شیء** جیزی است که ممکن نیست 
شىء بدون أن وحود بابد يا به تصور آید, بنابراین معتقد می‌شوند که يا طبیعت خدا به 
cul‏ مخلوقات تعلق دارد. يا اينكه ممکن است مخلوقات بدون خدا وجود پابند و به تصور 
آیند و یا به احتمال قوی افکارشان با هم تناقض دارد. به عقيدة من علت اين اشتباه و 
اغتشاش اين است که آنها نظم مخصوص مطالعات فلسفی را رعایت نکرده‌اند. زيرا با 
اينكه طبیعت الهی بايد در مرحلة نخست مورد مطالعه قرارگیرد. زیرا هم در نظم شناخت 
اول است و هم در نظام طبیعت. آن را در آخر قرار** داده‌اند و برعکس» محسوسات را" 





۲ زيرا در cul‏ صورت تعذد و ZS‏ جواهر لازم آید. 

۳. يس انسان نمی‌تواند جوهر باشد زیرا او متناهى؛ متغير و متجزی است. 

affection ۴‏ شأن هم مناسب است. مراجعه شود به حاشية تعریف ۵؛ بخش N‏ 

۵ با «حیزی که به lS‏ کی تعلق دارده. 

۶ می‌دانیم که عده‌ای از فیلسوفان نخست به مطالعة طبیعت اشتغال می‌ورزند که در آثار خود «طبیعیات» را در 
اول قرار می‌دهند و بعد به مطالعذ مابعدالطبیعه می‌پردازند و مسائل الهی را مطرح می‌سازند. مانند ابن سينا در کتاب 
شقا و نجات. اما برخى؛ برعکس. نخست به مطالعة مابعدالطبیعه و الهتات اشتغال می‌ورزند و مسائل طبيعى 2l‏ 


در jb‏ طبیعت و منشاً نفس ۸۵ 


lcge‏ هر خا فيكو و ill‏ وقتی که دربارة اشیاء طبیعت به مطالعه می‌پردازند, هرگز به 
طبيعت الهى توحه نمی‌کنند و يس از آن. وقتى که توجهشان را به تفكر در خصوص خدا 
معطوف می‌دارند. ديكو د رتا رة قرش ارس ۵۷ نخستين که مبادی شناخت آنها از طبيعت بود. 
چیزی نمی‌اندیشند. که فرضیات مذکور دیگر نمی‌توانند آنها را در شناخت طبیعت خدا 
يارى دهند. بنابراین شگفت‌آور نیست اگر مىبينيم كه سخنانشان پیوسته با هم متناقض 
است. اما من از این می‌گذرم. زیرا یگانه مقصود من اين بود که دلیلی ارائه دهم که جرا 
نگفتم: ذاتی شیء چیزی است که ممكن نیست شیء بدون آن وجود یابد و یا به تصور 
ad‏ و آن دلیل اين است که ممکن نیست اشیاء جزئی بدون خدا وجود يابند ويا به تصور 
آیند و با وجود اين خدا به ذوات آنها مرتبط نيست و ذاتی آنها نیست. و لذاء ترجیح دادم 
بكويم كه ذاتی شیء**. ضرورةً چیزی است که اگر شیء وجود Ah‏ آن نیز وجود می‌یابد 
Hia‏ معدوم RUE‏ نيز معدوم می‌شود, يا جیزی است که ممکن نیست» شیء بدون أن 


موجود يا متصور شود و آن هم به‌نوبة خود. ممكن نيست بدون شیء وجود يابد يا به تصور 


^c 


(Y (تعريف ۰۲ بخش‎ Al 


قضية .١١‏ نخستين شیتی كه مقوم "* وجود بالفعل نفس انسانى است P‏ همان تصور شىء 
ب 
مرتبة دوم قرار می‌دهند. مانند محمد غزالی كه در آثار خود. كه در واقع همان تكرار مقالات ابن‌سبناست نخست به 
مطالعة الهبات اشتغال ورزیده است. به‌طوری كه مشاهده می‌شود. اسینوزا از امثال ابن‌سیناه که نخست نه مطالعة 
طبیعت يرداحنهاند. حرده می‌گیرد و تأكيد می‌کند که مطالعات و تأملات فلسفی بايد با مطالعه و تأمل دربارة خدا 
آغاز گردد و او خود در آنارش, از جمله همین کتاب اخلاق اين كار را کرده است. لایب‌نیتس گزارش داده است که 
اغلب فیلسوفان فلسفة خود را از خلق آغاز کردند. دکارت از نفس آغاز کرد و اسپینوزا از خدا. مراجعه شود به: 
Ethws, P.V.‏ و T.S. Gregory, The Introduction lo Spinoza‏ 

(hypotheses: C. fabrications: B. fictions: A) figmentis لاتين:‎ .0Y 

PERPE‏ ذاتى مراجعه شود به پاورقی تعريف 5. همین بخش. 

٩‏ به‌جای «مفوم» مكون نيز مناسب است. 

Actual being of tlie human mul 75‏ در کدشته (باورقى مر بوط به‌عنوان بخش (Y‏ دريارة تعريف 
نفس يا دھں؛ در ORA‏ اسلامی و mens isl‏ يا mens humana‏ در زبان لاتین و مرادفات و معادلات أنها به 
اجمال سخن كمه شد. در اين كتاب تاکنون به کرات و مرات از نفس يا ذهن سخن به ميان آمذه است, بدون ايتكه 
ماهبتش شناسانده شود. اكنون او دراين مضه و در قضاياى ۱۲ و ۱۳ به تدريج به تعريف و بیان خصوصيات أن 
می‌پردازد و جمله‌ای را به جملة دیگر می‌افزاید تا به تعريف کامل أن می‌رسد. 

يعنى نمس همان نصور یا صورت جسم است, نه چیزی زايد بر أن و به‌عبارت دیگر جسم شىء (به تعبیر مرحوم 


| 





عم اخلاق 
em‏ است که بالفعل موحود Acl‏ 


برهان: ذات انسان (نتيجة قضية قبلى) p‏ از بعضى از حالات صفات خداء يعنى 
ds‏ اليك E‏ كنارف هکی بخ که سيور همه أبن بعالات طیها يكوه 
آن حالات" " معدم است (اصل متعارف Y‏ همین بخش) و اگر اين تصور موجود باشد. 
بايد حالات دیگری نيز ( كه تصور آنها هم طبعا مقدم بر آنهاست) در أن شىء جزتی وجود 
داشته باشند (اصل متعارف ۰۳ همین بخش) بنابراین نخستین شيئى که مقوم وجود نفس 
انسان است تصور است. اما نه تصور شیء معدوم. زيرا در اين صورت» ممکن نیست گفته 
شود که این تصور خود. موجود است (نتيجة قضيهُ ۸, همین بخش)؛ پس تصور شینی 
خواهد بود که بالفعل موجو د است. اما نه تصور شیء نامتناهی, زیرا نامتناهى بايد هميشه 
بالضروره موجود باشد. ۳" (قضيةٌ ۲۱ و قضية ۰۲۲ بخش ۱) و اين (اصل متعارت A‏ 





EN 
فروغى) ويا موضوع نفس است. وصف نفس با «صفت انسانی» جهت احتراز از نفس حيوانى و نبانی و اشاره به‎ 
قدرت عقلانى نفس ويا عقل است كه اختصاص به انسان دارد. جنانكه گذشت, به عقيدة اسييئوزاء برخلاف ارسطو‎ 
و يبروانشى نفس يا ذهن نيز مانند عقل همبشه بالفعل و با شیء» يا موضوع ويا معلوم و متصور خود اتحاد دارد. باز‎ 
در گذشته اشاره شد كه او تصور را به معناى عام اعم از امر معقول. محسوس و متخيل و نيز اعم از تصور به معناى‎ 
متداول و تصديق به‌کار مى برد و جنانكه ملاحظه می‌شود نفس ويا ذهن را تصور با صورت بدن می‌داند. و لذا ولفس‎ 
احتمال می‌دهد که نظر وى تعبير دیگری از نظر ارسطو باشد كه نفس را صورت بدن می‌دانست. مراجعه شود به:‎ 
Wolfson, The Phiosophy of Spinoza, vol. 2, p. ۰ 

۱ مقصود از شىء جزئى جسم است. خلاصه همان طوركه به كرات گفته شد. نفس همان تصور (به معنايى كه 
هم اکنون گفته شد) یا صورت جسم است. اينكه آيا نفس با مرگ و زوال جسم از بين می‌رود يا نه و به‌عبارت دیگر 
فانی است يا باقی, از مشکلات فلسفة اسپینوزاست. در بخش ۵ اين کتاب مطالبی در اين بار گفته شده و ما هم در 
پاورقیهای مر بوطه توضیحاتی خواهیم داد. اما آنجه در اینجا اشاره به أن لازم است اين است که طبق نظر اسپینوزا 
ننس صرفاً یک عمل وظایفالاعضایی بدن نیست. که با بدن پموجود آيد و با فنای آن فانی شود. adl‏ فنا در مورد 
برضی از اعمال آن, مثلاً تخیل, تذکار و نظاير آن صادق است. اما ذات عقلانی و فکری آن از جای دیگر است. که 
حالتى از صفت فکر نامتناهی است که قبل از وجود بدن از ازل آزال بوده و يس از مرگ بدن بیز تا ابد آباد بافی 
خواهد ماند. 

۶۲ حالات فک 

۳ به‌طوری که ملاحظه می‌شود: او تأكيد می‌کند که نخستین شىء که سقوم انيت و وجود نفس آنسان است تصور 
شىء موحود است نه معدو" متناهی است نه نامتناهی. فرق ميان انسان و خدا از اینجا ظاهر می‌شود: زيرا حتان که 
گذشت. متعلق علم خداء یعنی معلومات او. همذ اشيائى است که از او ناشی می‌شوند. كه شماره آنها نامتناهی است 
ودر ميان آنها اشیاء معدوم (به معنایی که قبلا توضیح داده شد) نيز موحود است. 


دربارة طبيعت و منشاً نفس ۸۷ 
همین بخش ) نامعفول است. بنابراين؛ نخستين شىء كه مقوم وجود نفس انسان است 
تصور شىء جزئى است. كه بالفعل موجود است. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: از اينجا برمی‌آید كه نفس انسان جزئى از عقل بىنهايت خداست.' P‏ ينابراين؛ 
وقنى كه مىكوييم که نفس انسان اين يا أن جيز را درک می‌کند. چیزی جز اين نمی‌گوييم 
که تخد این تیا آن aeui‏ دارانستد ها او ابن عبت noU‏ انیت بلک ازات 
حيث که به‌واسطة طبیعت نفس انسان ظاهر شذه است» يا از اين حیث که مقوّم ذات نفس 
انسان است و هنگامی که می‌گوييم که خدا اين یا آن تصور را دارد. نه فقط از اين حیث 
كه او موم طبیعت نفس انسان است, بلکه از این حيث که علاوه بر نفس انسان» مقارن با 
ol‏ تصور شىء دیگری را هم دارد. در آن هنكام چیزی جز اين نمی‌گوييم که نفس انسانی 
أن شیء راء فقط تا حدی» يا به‌طور ناقص ادراک می‌کند. 

تبصره: بدون شک. iae‏ کثیری از خوانندگان در اینجا درنگ خواهند کرد و دربارة 
اشیاء متعددی انديشه خواهند کرد که باععث تردیدشان خواهد بود. و لذا از Ul‏ می‌خواهم 
تا آرام جلو بروند و گام به گام با من راه بيايند و پیش از آنکه همه مطالب مرا بخوانند در بارة 
آنها به قضاوت نیردازند. 


بايد آن را درک کند. يا به‌عبارت ديك تصور آن بالضروره در نفس انسان وحود خواهد داشت. 
یعنی اکر موضوع تصوری که مقوّم نفس انسان است جسم باشد. ممکن نیست جیزی در أن رخ 
دهد که به‌وسبله نفس درک نشو 


برهان: هر چیزی که در موضوع تصوری رخ می دهد علم به آن ضرورة در خدا موجود 
است Az)‏ قضية A‏ همین بخش) از cul‏ حیث که اعتبار شده که او با تصور آن eus‏ 


۳ زيرا گفته شد که چیزی که مکون و ege‏ نفس انسان است. تصور با صورت یک شىء است 

۵ من ب‌حای object‏ در tal‏ موضوع t^ L‏ ترجبح دادم. مرحوم فروغی شىء را ترحیح داده است. 
به‌جای أن به em‏ معام متصور و متعلق هم بكار خواهم برد. چنانکه قبلا هم بدكار بردم. 

۶ مقصود اين است که هر تفيّرى؛ در جسم که تصورش مفوّم و مکون نفس انسانی است رح بدهنه نفس از أن 
j|‏ خواهد بود به دليل اينكه علم به أن در خدا موحود است و خدا هم مقزم و مكوّن نفس انسان است و لذا علم 


gs‏ در نفس انسانى موجود خواهد بود 





AA‏ اخلاق 


متعين شده است. يعنى (قضية ۰۱۱ همین بخش) از اين حيث كه او مقوم نفس هر شىء 
است. بنابراين هر جيزى كه در موضوع تصورى که مقرم نفس انسان است رح می‌دهد. 
علم به آن ضرورةً در خداء از این حيث كه او مقوم طبيعت نفس انسان است موجود 
است. به عبارت دیگر (نتيجة قضية ۰۱۱ همین بخش) علم به اين شىء بالضروره در 
نفس موجود خواهد بود. يا نفس آن را درک خواهد كرد. مطلوب ثابت شد. 


تبصره: اين قضيه از تبصرة قضية V‏ همین بخش آشکارا قابل استنباط است و با 


وضوح بيشترى فهميده می‌شود. خواننده به أن مراجعه كند. 


قضيةٌ ۱۳. موضوع تصوری كه موم نفس انسان است. جسم يا حالت معيّنى از بعد است. 
که بالفعل موحود است و نه e‏ دیگر. ۴۷ 


برهان: اگر بدن موضوع نفس انسان نباشد, تصورات احوال بدن» در خدا از این حيث 
كه او موم نفس ماست, موجود نخواهند بود (نتيجة قضية A‏ همین بخش). بلکه از اين 
یت ادر جود شش ود که وم شین RS cx deu Sei S‏ مت 
همین بخش) تصورات احوال بدن در نفس ما موجود نخواهند بود. اما (اصل متعارف ۳ 
همین بخش) ما تصوراتی از احوال بدن داریم. cobi‏ موضوع تصوری که que‏ نفس 





۷ همان طور که Parkinson‏ توحه داده عبارت اسپیوزا كه موضوع objecto)‏ در حاهای (ideato Sos‏ 
تصوری را که مقوم نفس انسان است جسم می‌داند. اين نکته را تلقين می‌کند كه رابطة ميان نفس و جسم از نوع رابطة 
ميان عالم و معلوم است» یعنی که نفس عالم و جسم معنوم أن است. مأجعه شود به: 

G.ILR. Parkinson. Spinoza's Theory of Knowledge, p. 105. 

اما از سابر عبارات اسبينوزا برمىآيد كه نسبت ميان آنها به هم پیوستگی است به گونه‌ای كه هر دو بیانگر شىء واحدند. 
بايد توجه کرد در اينجا نيز ميان انان و خدا از جهتى مشابهت و از جهنى دیگر مفارقت مشاهده می‌نود. جهت 
مشابهت در این است که خدا به ذات خود عالم است. انان هم به بدن خود عالم است. اما مفارفتشان در این است 
كه خدا يك مرتبه ويك جا هم به ذات خود عام دارد و هم به همذ اشیاتی که بالضروره از او ناشى می‌شوند. ولی 
انان در مرتبة اول به بدنش عام بيدا می‌کند و در مرتبة دوم به اشبانی که خارج از بدن ار هستند. به‌علاوه خدا به 
ذات خود. به نمام صفات نامتناهيش علم دارد. ولی نفس انان به‌عنوان حالى از فکر او فقط به بدنش عام می‌یابد 
كه حالتی از بعد است زيرا انان برخلاف خدا جوهر واحدى نيست كه نفس و بدن صفات ار باشند. بلكه او مركب از 
نفس و بدن است. اما با این كه انسان از نفس و بدن تركيب يافته و دو جيز جدا و منمایز از یکدیگر به نظر می‌آیند. با 
وجود اين با هم وحدت دارند و مأنند دو روية يك سكه ويا در سوى یک خط منحنى هستند که از یکو محدب ر 
از وی دیگر مقعر می‌نماید و نفس در برخی از اعمالش وابستگی كامل به بدن دارد. به حاشية قضية ١١‏ اين بخش 


مراحعه شود. 


دربارة طبیعت و lazo‏ نفس ۸٩‏ 


الاق انيت يدن اش وان a Nam)‏ هم یی baa‏ موه adea ais‏ اكز 
نفس را موضوع دیکری جز بدن موجود بود. از انجا که شيئى نیست که أن را اثرى نباشد 
باشد (قضية ۰۱۱ همین بخش) اما (اصل متعارف ۵» همین بخش) جنين تصوری وجود 
نتیجه: از اینجا برمی‌آید که انسان مركب از بدن و نفس است و بدن انسان» أن طور 
تبصره: از اینجا نه فقط مى فهميم که نفس انسان با بدن او متحد است. بلکه همچنین 
تحوه اين FA lol‏ نمز VT‏ می‌شود. اما شيج كس بدون اين كه قبلا با طبيعت L jA‏ 
o‏ تام داشته باشد. نمی‌تواند ul‏ را به‌طور کامل یا متمایز بنهمد. زیرا اموری که تاکنون 
ثابت كردهايم همه عامّند و به Sl‏ بيشتر از جزئيات دیگر كه همة آنها داراى P acsi‏ 
و لذا هر سخنى كه دربارة تصور بدن انسان گفته‌ايم بالضروره دربارة تصور ساير اشیاء 
حقیقت دارد. به هر حال نمی‌توانیم انکا ر کنیم که تصورات مانند موضوعات آنها با یکدیگر 
فرق دارند واينكه تصورى برتر از تصور دیکر و حاوى واقعيت بيشترى است. همان طوركه 
موضوعى نسبت به موضوع دیگر برتر و محتوى واقعيت بيشتر است. بنابراین. برای اينكه 
۸ كمى پیش گفنه شد كه ممكن است رابطة نفس با جسم رابطة عالم با معلوم و یا عاقل با معقول باشد. 
apata FA‏ ار عبارت «همة أنها داراى نفسنذ» «همه دیحیانی»؛ و «همه ذيشعورى» طعت (paupsyclistic)‏ 
بست؛ بلکه منطور اين است كه کلمة تقس (animal-soul)‏ عارى از معنای شعور و حيات به تمام اشياء قابل 
اطلان است. زيرا او نفس را به مفهوم ذيحيات و ذيشعور به كار نمی‌برد بلكه جتانكه گذشت آن را «نصور جسم» 
می‌داند که عام الت ودر خدا موحود cd‏ و لدا TIT‏ نفس آنها در مراب مختلف است. ولفن می و a‏ 
مقصود وی از این عبارت uda‏ همان است که ارسطو از اين کلام خود که می‌گوید: «همة اشیاء. در مراتب مختلف» 
دارای صورند» قصد می‌کند. مراحعه تود به" 
The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. ۰‏ 
امأ سحن ولفن بی‌اساس است. زيرا عبارت متن صراحت دارد که تصور اشیاء در خدا a)‏ اصطلاح حكماى ما در 
علم خدا) موجود است و این از اصطلاح ارسطويى «صورت» كه وحود خارجى دارد دور و به اعيان ثابتة عرفای مأ 
كه وحود عيمى دازيد زديك اننتخته: 





JAI ۰ 


كه گفته‌ايم. نخست بايد طبيعت موضوع. يعنى طبيعت بدن انسان را بشناسیم. اما من 
در اینجاء نه قدرت شناساندن أن را دارم و نه اين شناساندن برای أنجه می خواهم مبرهن 
سازم ضرورت دارد. با وحود این به‌طور کلی خواهم گفت که هر جسمی سبت به احسام 
دیگر استعداد فعل و انفعال بیشتری داشته باشد. همزمان نفس اين جسم نيز نسبت به 
نفوس دیگر مستعد ادراک امور بیشتری خواهد بود. و هر اندازه كه افعال يك جسم فقط 
به خودش مربوط باشد و اجسام دیگر در فعل با آن کمتر مشارکت داشته باشند. نفس اين 
جسم نيز برای فهم متمایز مستعدنر خواهد بود. به این صورت. می‌توانیم برتری نفسی را بر 
نفس دیگر معلوم کنیم و نيز دلیل این را بدانیم كه جرا فقط یک شناخت خیلی مفشوش 
و درهمی از بدن خود داریم» و امور كثير دیگری که از انها استنتاج خواهیم کرد. به همین 
دلیل. فکر می‌کنم که اکنون سزاوار است که حقايق مذكور را به‌درستی شرح دهم و مبرهن 
سازم که برای ابن مقصود ضروری است که غلا چند کلمه‌ای در خصوص طبیعت اجسام 


pA 


كفته شود. 

اصل متعارف "۲ ۱: هر جسمى يا در حال حركت است یا در حال سکون. 

Lael‏ متقازف: ۲ كر ی که دز شال شرفت اسّت كاه کد e‏ کت سی کنر 
گاهی تند. 

حکم ۱: اجسام از جهت حرکت و سکون و تندی و کندی از هم تمایز مىيابند نه از 
جهت جوهرا". 


Y‏ اسلاف sce ob‏ طیق ie‏ وای موا شام راب تساقه hou aei eo aes‏ مركت gx ly‏ در 
قسم دانسته‌اند. قسمی از اجزای مشابه تركب یافته و قسم دیگر از احزای غير ula‏ و به‌تریب. دربارة احسام مذکور به 
بحت وگفتگو پرداخته‌اند. ب‌طوری که ملاحظه می‌شود. اسپینوزا هم با بيروى از همان تقسیم سنتی, در ميان فضایای 
۱۳ 3 ۴ يحت عناوين اصول متعارفه, ql‏ تعار یف o ana‏ واصول موضوعه. ا همان ترسب t‏ در سه 
قسنت متمايز به بیان مطالب می‌بردازد. اول: در اصول متعارفه اول J‏ دوم و متعاقب در سه حکم. دريارة ge!‏ 
ساده گفنگو می‌کند. دوم: با ايراد تعریف و سه اصل متعارف و با ذكر احكام جهارم تا هفتم» در خصوص احسام مرکبی 
كه از احزاى مشابه تركيب يافنهاند بحت مىكند كه در تبصرة حكم هفتم مىكويد: تا اينجا شيتى را تصور كردهايم که 
که أن شىء از ساده‌ترین اجسام رکب لاه SO‏ سوم در تبصره حكم هنتم و با انراد شش اصل موضوع راحم به 
احسامی بحت می‌کند که از احرای غیرمشابه مركب Aule‏ 
اش از آنجا که بر خلاف x.‏ خود كلمة جوهر را به ماده و صورت و نبز احسامی كه از آنها تركب یافته‌اند اطلاق 
نمی‌کند. لدا بر خلاف آنها تمایز احسام ساده را فقط ار حهت حرکت و سکون و تندى و کندی می‌داند و در تمایز 


نتسه 


در بارژ طبیعت و منشأً نفس ۹۱ 


از حهت حوهر از هم تمايز نمى يايند از قضاياى 3 و4 بخش m‏ واضح است و واضحتر 
از آن از آنچه در تبصرة قضية ۰۱۵ بخش ۱ Mola‏ 


حکم ۲ همه اجسام در بعصی از وحوه L‏ هم اشتراک داز 


برهان: زیرا همه احسام در اين اشتراک دارند كه مستلزم تصور صفت واحذ و یکسان 
هستند (تعریف ۱ همین بخش). به‌علاوه در اين اشتراک دارند که عموما قابل حرکت و 
كود جد ان اھ د LT‏ کد 

حكم ۳: جسمی كه در حال حرکت يا سكون است بايد به‌وسیلة جسم دیگری به 
حركت يا سكون موخب شده S zb‏ آن هم بهوسيلة جسم دیگری موخب شده است 


Jua نيز به وسیله سمي دیکر موحب شده است و همین طور تا‎ pee VE 


برهان: اجام اشیاء جزئى هستند cR ux)‏ همین بخش) که (حکم ١)ازجهت‏ 
حرکت و سکون از هم متمایز می‌شوند و بنابراین. هر يك باید بالضروره بهدوسيلة شىء حزئی 
دیگری به جر کت با یکون موحب RW‏ باشد ( قضبه YA‏ بخش CO‏ یعنی ( قضبه ۴ همین 
بخش) بهوسيلة جسم دیکری که (اصل متعارف ۱) همچنین در حال حرکت يا سکون 
به‌وسیلة جسم دیگری به حرکت يا سکون موجب شده باشد و باز به همین Jo‏ أن هم 
بايذ بءوسيدة جسم دیگری موخب شده باشد و همین‌طور تا بی‌نهایت. مطلوب CAU‏ شد. 
نتيجه: از اينحا برمی‌آید كه جسم متحرک به حرکت خود ادامه می‌دهد تا اینکه به 
به جوهریت: يعنى صورت انها مد حليّتى نمى دهد. 
ا زه زا حاها ثابت ثد كه حوهر فقط به خذا فابل اطلاق است. 
NT‏ بعنی همه مستلزم تصور صفت «بعذ)اند. 
۴. او دراين حكم اصل علبت حركت را بیان می‌کند. بيش از ss‏ ارسطو اين اصل را به صورت زیر بيان كرده 
بود: «هر men‏ بدوسيلة جبزی به خحركت در أمده است». مراجعه شود به: 
David Ross, Aristotle, p. 94.‏ 
۷/۵ پیش ار او حمهور ارسطوییان و فرون وسطایان. وحود ALL.‏ علل و معلولات نامتناهی را محال دانسته بودن 
در ubl‏ نک علت نامتناهی علب خود مندرح باشند. و لدا اين حکم را با این .مله بایان داد: «همين طور تا بی‌نهاست». 


۳ اخلاق 


وسيلة جسم دیگری به سکون موخب شود و جسم ساکن نيز در حال سکون باقی می‌باند 
تا اينكه oos‏ جسم دیگری به حرکت e‏ شود. به راستی, اين خود بدیهی است. زيرا 
اگر من فرض کنم که مثلا جسم «الف» در حال سكون است و دراين حال به اجسام دیگری 
که در حال حرکتند توجه نکنم؛ نمی‌توانم در خصوص جسم «الف» چیزی بگوبم جز اينكه 
آن در حال سکون است و اگر بعدا جسم «الف» به حرکت در adl‏ مسلما حرکت أن نتيجة 
سکون قبلی آن نیست. زيرا ممکن نبود از سکون آن جز اين نتيجه شود که آن بايد همجتان 
در سکونش باقی بماند. اگر برعکس فرض شود که جسم «الف» در حال حرکت است. تا 
وقتی که فقط به جسم «الف» توجه داریم. یگانه جیزی که می‌توانیم در بارة آن بگوییم اين 
است که آن جسم در حال حرکت است. و اگر بعدا ساکن شود مسلما ممکن نیست اين 
سکون نتيجة حرکت قبلی باشد, زيرا از حرکت آن ممکن نبود جیزی ناشی شود جز اينكه آن 
بايد همجنان حرکت کند. بنابراین سکون بايد نتيجة جیزی باشد که در جسم «الف» موجود 
نیست» یعنی يك علت خارجی که جسم مذکور به‌وسیلة أن به سکون موخب شده است. 

اصل متعارف ۱: تمام حالاتی که در آنها جسمی از جسم دیگر متاثر سی کرد از 
طبیعت جسم متاثر و همچنین از طبیعت جسم مؤثر ناشی می‌شوند. به‌طوری که امکان 
می‌یابد که يك جسم و همان جسم به انحای مختلف» مطابق با اختلاف طبایع احسام 
محرّك آن. حرکت XS‏ و برعکس ممکن می‌شود که احسام مختلف يهوسيلة يك جسم و 
همان جسم. به انحای مختلف به حركت در ایند. 

اصل متعارف ۲: وقتی كه حسم در حال حرکت. با جسم ساکنی که نمی‌تواند حرکت 
کند. برخورد کند. برمی‌گردد و به حرکتش ادامه می‌دهد و زاوية خط حرکت برگشت با 
سطح جسم ساکن, که جسم متحرک با أن برخورد کرده است بابر است با زاویه‌ای که 
خط حرکت برخورد با همان سطح به‌وجود آورده است. 


دربارة طبیعت و منشاً نفس ٩۳‏ 


تمام آنچه گفته شد مر بوط به ساده‌ترین اجسام است» که فقط از جهت حرکت و 
سکون و تندی و کندی از هم متمایز می‌شوند. اکنون دربارة اجسام مركب سخن X‏ 

تعریف: هرگاه تعدادی از اجسام, که به يك اندازه يا اندازه‌های مختلف هستند, به 
وسيلة اجسام دیگر طوری تحت فشار قرار گیرند که به صورت امر متصل درآیند ۶ يا اگر 
با سرعتهاى يكسان يا مختلف در حركتند, حركات خود راء به نسبت معينى به یکدیگر 
منتقل سازند, كوييم كه این اجسام با هم متصل شده ويك جسم يا یک شىء جزئى را 
بديد آورده‌اند كه به‌واسطة همین پیوستگی از اجسام ديكر تمايز مىيابند. 

اصل متعارف ۳: هر جه اجزای يك شىء جزئی يا یک جسم مرکب» در سطحی 
بزرکتر يا کوچکتر به هم پیوسته باشند. به همان اندازه» به سختی يا سانی بیشتری مىتوان 
وضع آنها را دگرگون ساخت و در نتيجه به سختی يا آسانی پیشتری شکل Lil‏ تغیر می‌باید. 
بنابراین» من اجسامی را که اجزای آنها در سطح بزرگتری به هم پیوسته‌اند سخت و اجسامی 
را که اجزای نها در سطح کوچکتری به هم پیوسته‌اند نرم می‌نامم و احسامی را که اجزای 
آنها در ميان یکذیگر در حرکتند مایع می‌خوانم. 

حکم ۴: اگر از یک جسم يا یک شىء جزنی که از تعدادی از اجسام مركب شده. 
اجسامی حدا شود و در همان حال احسام دیگری با همان تعداد و با همان طبیعت جای 
آنها را بگیرد. أن شىء جزنی همان طبیعت فبلی راء بدون هیچ تغيّرى در صورت أن حفظ 


خواهد کرد. 


برهان: احسام از جهت جوهر از هم متمابز نیستند (حکم ۱). آن جیزی که صورت 
یک شیء حزنی را پدید می‌آورد همان اتصال اجسام است (تعریف قبلى) که اين اتصال 
(فرضا) با وجود تغيّر مستمر اجسام Bim‏ شده است. بنابراين» اين شىء حزتی طبیعت 
خود را حفظ خواهد کرد. هم از جهت جوهر و هم از جهت حالت. مطلوب ثابت شد. 

حکم ۵: اگر اجزای ترکیب کنندة یک شی» جزتی طوری بزرگتر يا کوچکتر گردند كه 
همان نسبتهای قبلی حرکت و سکون را در میانشان Bam‏ کنند, اين شىء جزئی» بدون 
اينكه تغيّرى در صورتش بيدا شود. طبیعت قبلی خود را حفظ خواهد کرد. 


۶ (1: به‌وسپلة اجام دیگر طوری با هم تداخل کنند که همواره با هم در تماس باشند. 





۴ اخلاق 


برهان: برهان اين قضيه به گونة برهان قضية قبلى است. 

حکم ۶: اگر تعدادی از اجسام ترکیب کنندة PETENS‏ قشار وارد. حرکت 
خود را از مسیری به مسير دیگر به گونه‌ای تغییر دهند aS‏ با وجود اين؛ به ادامة حرکت 
خود قادر باشند و حرکاتشان را به همان نسبت قبلی به یکدیگر منتقل کنند. اين شىء 
حزئی, بدون اينكه صورتش تغيير a‏ طبیعتش را حفظ خواهد کرد. 


برهان: اين خود واضح است. زیرا فرض اين است که اين شی» جزتی تمام آنچه را 
as‏ طبق تعر یف مقوم ضيورت أن ات حفط ع گنل 

حکم ۷: به‌علاوه شىء جزنی که این گونه ترکیب يافته است. جه به صورت كل حرکت 
کند و جه در سکون باشد, جه در این مسير حرکت کند و چه در ol‏ مسیر, طبیعت خود را 
حفظ می‌کند. مشروط بر اینکه هر حزئی حرکتش را حفظ کند و مانند قبل أن را به اجزای 
دیگر انتقال دهد. 


برهان: این برهان از تعریف شىء جزتی واضح است. نگاه كنيد به تعریف قبل از 
حكم .Y‏ 

تبصره: بنابراين؛ مى بينيم جگونه ممكن است که شىء جزئى مركب به انحاى متعدد 
تحت تأثیر قرارگیرد و با وجود اين طبيعتش را حفظ كند. تا اینجاء ما شىء جزئى را طورى 
تصور كردهايم كه فقط از سادهترين احسام. يعنى اجسامى كه بهواسطة حركت و سكون. 
کندی و 35( اذ Sad‏ فان ا اك اکتون تر دیکری. ار 
شیء حزنی را اعتبار کنیم. که از جزئیات متعدد مختلفة‌الطبایم ترکیب يافته است. خواهیم 
ديد كه ممکن است به انحاء متعدد دیگر تحت تأثیر قرار كيرد و با وجود اين طبیعتش 
محفوظ بماند. زيرا از آنجا که هر يك از اجزای أن از اجسام متعددی ترکیب يافته هر جزنی 
(برابر حکم قبل) بدون cx‏ طبیعتش قادر خواهد بود كه گاهی کندتر وگاهی تندتر حرکت 
کند و در نتيجه حرکتش را گاهی کندتر و گاهی تندتر به ii‏ اجزاء منتقل سازد۲". اگر 
اکنون» نوع سومی از شیء جزئی را تخیل کنیم که از نوع دوم مركب شده باشد. خواهيم 
ديد كه ممكن است به انحاء متعدد تحت تأثير قرار گیرد. بدون اينكه صورتش تفر يابد. 





۷ 8: و در نيجه حرکانش ر با سرعتهای py‏ به بقية اجزا مننفل می‌سازد. 


اگر به اين ترتيب تا بی‌نهایت پیش برویم» می‌توانیم به آسانی تصور کنیم که کل طبیعت 
عبارت است از تنها یک شىء جزتی كه اجزای أن یعنی اجسام, به انحای بی‌نهایت با 


هم فرق دارند. بدون اين که در کل مفروض تغيرى بيدا شود*". اگر غرض من اين بود 
که مخصوصا در خصوص حسم سحن بگویم. لازم می‌بود که این مطالب را به‌طور del‏ 
مبرهن سازم. اما چنانکه قبلا گفته‌ا. من غرض دیگری دارم و این مطالب را صرفا برای 
اين خاطرنشان ساختم که به کمک ul‏ بتوانم أن اموری را که در نظر دارم به آسانی به 
اثبات برسانم. 


اصول موضوعه V‏ 
ba ull‏ نو از اخرای مدد دور مر کت ات 
۴ احزانی که بدن انسان از آنها مركب است بعضی elo‏ استء بعضی نرم و بعضی 
۳ اجزانی که بدن انسان از آنها مركب است و در نتيجه خود بدن انسان» بهوسيلة علل 
۴ بدن انسان برای Bim‏ خود به اجسام کثیر دیگری نیازمند است. تا به‌وسيلة ul‏ 
دوام و به عبارت دیگر حیات تازه ^b‏ 


۸ عبارات مذکور به اين مطلب مهم دلالت می‌کند که اسپینوزا جگونه تصور می‌کند که در داخل کل نامتغیر تغيّر 
بيدا شود. عنی که كل طبيعت را يك امر حزنی تصور می‌کند که اجزای آن. يعنى اجسام بدون اينكه تغيّرى در کل بيدا 
شود به انحای بی‌نهایت منغير می‌شوند. برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 

Theory of Knowledge, p. 80.‏ و G.H.R. Parkinson, Spinoza‏ 
٩‏ در دو اصل موضوع اول و دوم به مقايسة عالم كبير macrocosm‏ و عالم صغیر microcosm‏ يعنى انسان 
نظر دارد واين معتى را می‌رب‌اند كه همان طوركه عالم از اجزاء واشياء مختلفالطبايع؛ از قبيل جماد. بات خيران» 
مايع و بخار مركب است. انسان هم که عالم صفیر است. از اجزاء مختلفی مركب است که بعضی ترم است» بعضی 
سخت است و بعصی دیگر مایع و در چهار اصل موضوع دیگر. به باره‌ای از تغترات وظایف‌الاعضانی بدن اشاره 
می‌کند, که نحت اثیر اجسام خارجی پیدا می‌شوند و نيز به باره‌ای از lex‏ نظر دارد كه قدرت انسان در اجسام 
خارجی ب‌وجود آورد. 
cora C e‏ 5103 وا مهافت 
۱ يعنى بدن انسان بمواسطة جذب غذا نیز که به اجزاى بدنش تبديل می‌یابد از اشياء خارجى متأثر شود. 


۶ اخلاق 


۵. وقتی که جزء مایع بدن انسان بر اثر تحریک یک جسم خارحی, با جزء نرم أن 
حدین بار برخورد کند. سطح اين حرء را | دگرگون مى سازد و علاماتی روى آن مىدا رد 
كه گویی آثار آن جسم محرک خارجی است"* 

۶ بدن انسان می‌تواند اجسام خارحی را به انحای متعدد به حرکت درآورد و به صور 


متنوع منتظم ET‏ 


قضيه ؟١.‏ نفس انسان اين استعداد را دارد كه اشياء كثيرى را درك كند و اين استعداد 


متناسب است نا استعداد بدن او که بتواند تاثيرات كثيرى را AT ges‏ 


برهان: بدن انسان (اصل موضوع Y‏ و (F‏ بهوسيلة اجسام خارجىء به انحاى متعدد. 
تحت تاثيز قراز مو کر بو انق s o fs‏ که اجا خارحی را به انحاى متعدد تحت 
یر قزار دهد. اما نفس انسان irai)‏ ۰۱۳ همین بخش) باید همة اموری را که در بدن 
انسان رح می‌دهد درک کند. بتابراین, استعداد این را دارد که اشیاء کثیری را درک XS‏ و 
این استعداد متناسب است با استعداد بدن او که bees eol e‏ دود مطلوب 


قضيةً ۱۵. تصورى که مقوم وجود بالفعل نفس انسان است بسيط نيست, بلكه مركب از 


تصورات متعدد است AC‏ 





ol عبارات ترجمه‌های انگلیسی در ترجمة دو جملة آخر مختلف است. ولى معنى و حاصل واحد است و‎ AY 
دربارة قوای أن سخن می‌گفتند و‎ ٠ خواهد بود. اسلاف قرون وسطايى اسپینوزاء به پیروی از ارسطوء بس از تعر يف نفس‎ 
آنها را نخست به دو قسم مُدركه و محرکه تقسیم می‌کردند. مدرکه را هم دو قسم می‌دانستند: حواس خارحی و حواس‎ 
نقسیم اسپینوزا شده است و در این بخش كتاب اخلاق: در قضایای ۱۴ و ۱۵ و ۱۶ دريارة حواس خارحی‎ b و‎ 
تا ۲۳ راحم به شعور و ععل سخن‎ ۱٩ (ظاهری). در فضایای ۱۷ و ۱۸ در خصوص حوا س باطتی, در قضایای‎ 
مىكويد. در قضایای ۲۴ تا ۴۶ به شناساندن حفيقت می‌پردازد و در تبصرة دوم قضیه + ۳۰ تا ۳۷.اقسام علم را مطرح‎ 
محركه سحن می‌راند.‎ ey از اراده و به اصطلاح 055 وسطاييان او‎ T^, TA می‌سازد و بالاخرف در قضاياى‎ 

AÝ‏ یعنی شناختی که ذهن از بدن دارد که به نظر او Ae pe‏ نخست شناخت است. طبعاً مختلف امت زیرا 
Taal EN‏ مركب از ادراكات مختلف. 


دربارة طبيعت و منشا نفس ٩۷‏ 


برهان: تصورى كه مقوم وجود بالفعل نفس انسان است همان تصور بدن است 
(قضية MT‏ همين p‏ و بدن (به موجب اصل موضوع ۱) از اجزای كثيرى مركب 
ا كنا ازا اع قر ار سای کی کت edi‏ نا ع ا 
جزئی» كه بدن از آنها تركيب يافته است» ضرورةً در خدا موجود است (نتيجة قضيةٌ A‏ 
همین بخش). بنابراين (قضية ۰۷ همین بخش)؛ تصور جسم انسان مركب از تصورات 


Saxa‏ احزائ ان انشت: عطلوت eub‏ قد 


قضية ۶ تصور هر حالتى که بدن انسان در أن حالت به‌وسيلة احسام خارجى متاثر شده 
است. بايد مستلزم طبيععت بدن انسان و همزمان مستلزم طبيععت أن جسم خارجی باشدة*. 


برهان: تمام حالاتی که در آنها جسمی متاثر شده است» از طبیعت emm‏ 
همزمان از طبیعت جسم موثر ناشی می‌شوند (اصل متعارف ۱ بعد ازنتيجة حکم (T‏ 
لدا )4 موحب اصل متعارف :5 بحس \( تصور اين AL öy‏ بالضروره مستلزم وحود 
طبيعت هر دو جسم باشد. و بتابراين» تصور هر حالتى که در أن بدن انسان په نحوى به 
وسيلة جسم خارجى متاثر می‌شود مستلزم وجود طبيعت بدن انسان و طبيعت أن جسم 
d iced‏ كان Mo‏ ات ی ان مايا رسا ule t s‏ ين بت 
طبيعت اجسام كثير دیگری y‏ | 52 درك a Sca‏ 
GET ines‏ چنین برمی‌آید که تصوتی که ما از اجسام pv Pod‏ 
L ۱‏ مثالهای بسا يار شرح داده‌ام AY‏ 
۵ یعنی شناخت طبیعت بدن انسان مستلزم شناخت طبیعت أن اجسام خارجی است» که بهواسطذ آنها متأثر 
شده و به حرکت درآمده xl‏ 
Gals AF‏ می بو سد معصود وى ازاين نتيجه اين است که شناخت اجسام خا um‏ معلول cL‏ بدن خود 
ماستت. مراجعه شود به: 
The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 78.‏ 
eg AY‏ اجام خارحى متناسب با ساختمان بذن خود A‏ يس تصوراتى كه از اشياء خارجى 


داریم à‏ به ساختمان Tm Jg‏ ما دلالت دارند G‏ به طیعت اجسام خارجى. ul‏ با وحود "T‏ يايد نوجه داشت 
که اسپینورا دهنكرا نبوده است. زیرا در نظر وی اشیاء خارجی همان اندازه واقعیت دارند که خود ما. 


۸ اخلاق 


قضية ۰۱۷ * اگر بدن انسان به نحوی متاثر شود که مستلزم وجود طبیعت جسمی خارجی 
باشد. نقس انسان أن جسم خارجی را به صورت «موجودی بالفعل» و يا «موجودی حاضر». به نظر 
می‌آورد. مگر AG‏ بدن انسان به گونه‌ای باشد که وجود يا حضور آن جسم خارجی را نفی کند. 


برهان: اين قضیه واضح است. زيراء تا وقتی که بدن انسان به این نحو متأثر می‌شود. 
نفس او به اين حال جسم خارجى** نظر می‌دارد (قضية MY‏ همین بخش). يعنى (به 
موجب قضية قبلى) حالتى را تصور مىكند كه بالفعل موجود است و اين نصور مستلزم 
9 طبيعت جسم خارحی است. يعنى تصورى دارد كه وجود يا حضور طبيعت حسم 
خارجی را "e,‏ نمی‌کند. بلكه وضع می‌کند. بنابراین نفس (به موجب نتيجة ١‏ قضية 
تبلی) اين جسم خارجی را همچون موجود بالفعل يا موجود حاضر به نظر می‌آورد. مگر 
AE‏ بدن انسان به گونه‌ای باشد, که الى آخر. مطلوب ثابت شد. 

نتيجه: نفس می‌تواند آن اشياء خارجى را که بدن انسان زمانى بهوسيلة آنها متاثر شده 
است» همچون اشياء حاضر به نظر آورد. هر چند آنها نه حاضر باشند و نه موجودا* 


برهان: وقتى که احزای مايع E:‏ انسان؛ تحت فشار اجسام خارحی. با اجزاى نرم 
ن برخورد می‌کنند. سطح آنها را دگرگون می‌سازند و سطوح جدیدی به‌وجود می‌آورند 


۸ در این قضیه بحث دربارة حس داخلی را آغاز می‌کند. اسلاف قرون وسطایی وی معمولا در برابر تج حس 
خارجی از ينج حمس داخلی نام می‌بردند. مراجعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2. p. 80.‏ 
دكارت در برابر بنج حس خارحى فقط از دو حس ule»‏ يعنى تخيل و حافظه. سخن به ميان آورد The)‏ 
hyl (Principles of Philosophy, part 4, cxe‏ از همین دو حمس سخن می‌کوید و أن را موصوع بحث 
قضایای ۱۷ و ۱۸ اين بخش فرار می‌دهد و در cosi‏ ۱۷ و نتیجة آن ضرفا یک جریان فسانی را گزارش می‌دهد. 
بدون اينكه برای آن اسمی بگذارد. اما در بیان تبصرة اين قضيه آن را خيال می‌نامد و می‌گوید برای حفظ اصطلاح 
متداول, Ul‏ را صور خیالی می‌نامیم. و در ions‏ ۱۸ اصطلاح حافظه (memoria)‏ را به کار می‌برد. 
٩‏ یعنی E‏ جسم خارجی در بدن. 
۰ يا «نعی». 
۱ در این نتيجه و تبصرة بعد از آن, تأكيد می‌کند که تأثیرات اشياء حارجی پس از غیاب آنها روی بدن انان 
می ماند. 
Ya .AY‏ خون. 
۳ يعنى اعصاب و مغز. 


45. من‎ isa y eal دار‎ 


(اصل موضوع 0 از اين روه پس از برخورد. در مسیر دیگری برمی‌گردند که با مسیر 
os‏ سارت اس امكل سارف ی TE Sees‏ رها قدي كيت 
خود به «oo‏ با اين سطوح جديد برخورد می‌کنند. همان گونه برمی‌گردند كه هنكام 
برخوردشان تحت فشار اجسام خارجى برمی‌گشتند. در نتيجه ol‏ اجزاى مایم. در حالى 
كه به اين ترتیب پرمی‌گردند و به حرکت خود ادامه می‌دهند. بدن انسان را آن گونه متاثر 
مر كفل كد قبا سا cea E E E‏ حش نار سان با اف 
انديشهاى می‌سازد. يعنى كه (قضية ۰۱۷ همین بخش) جسم خارجى را همجون حاضر 
به نظر می‌آورد. و اين cul‏ هر بار که اجزاى مايع بدن انسان بر اثر حركت «خود به خودى» 
با همان سطوح برخورد می‌کنند. روی می‌دهد و به همین سبب است که هر جند اجسام 
از ی که oye‏ آنها s bes,‏ اسان بت باس وار کا دک ر و هو ههار 
با وجود اين نفس همچنان آنها را حاضر به‌نظر می‌آورد. 
تبصره: بنابراین, مىبينيم كه چگونه برای ما ممکن می‌شود که اين اشیاء معدوم 
را حاضر به نظر آوریم. «Ji‏ وقوع اين امر به‌واسطة علل دیگر نيز قابل تبيين است. 
اما من در اینجا خود را قانع ساختم که آن را تنها با يك علت تبيين کنم. به‌طوری که 
گویی درست با علت راستینش تبیین کرده‌ام**. به راستى فکر نمی‌کنم که از حقیقت 
خیلی دور باشم. زیرا هر اصل موضوعی که فرض کرده‌ام تجربه تاییدش کرده است 
و پس از اينكه ثابت کردم که انسان, آن طور که درکش می‌کنم وجود دارد. دیگر جايز 
نیست که دربارة آن شک كنم (نتيجة بعد از قضية ۰۱۳ همین بخش). به‌علاوه (نتيجة 
تلو رقف ارعس pause‏ دكار عونك كاد فان تون ۱۳ 
كه مقوم ذات شمن ارزو audi‏ و که ون اسان دركرى P ERE 3s qa‏ در 
«پل» زیرا تصور اولی شتا ذات بدن خود «يتر» را می‌نمایاند و مستلزم وجودش 
نیست مگر از اين حيث که «پتر» وجود دارد. اما دومی برعکس, بیشتر به مزاج بدن 
«پل» دلالت می‌کند تا طبیعت «پتر». بنابراين: تا وقتی که بدن «پل» با آن ساختمان 
وجود دارد. در این وقت» نفس «Jo»‏ «پتر» را همچون موجودی حاضر به نظر می‌آورد. 
(Spontaneous movement) ۴‏ يعنى به صرافت طبع شاید به جای آن. «حرکت درون ذاتی». و «از سوی 


دات» به معنای عام کنمه هم مناسب باشد. 
AD‏ به طورى که ملاحطه مده او تضل usb‏ با اصول علم وظایت‌الاعضای زمانش مین US‏ 








6 اخلاق 


اگر جه موحود نباشد. و ما براى اينكه اصطلاح متداول را حفظ کنیم. آن احوال بدن 
اسان كه ورات آنها اتناك ارسي را ماد eos‏ عاضر می تاباند وضو ic os‏ 
اشياء می‌نامیم» اگر جه آنها" در واقع اشكال sss etes]‏ تن JT‏ ختكامي i$‏ 
نفس اجسام را به اين صورت به نظر م ىأورد. می‌گوبيم که به تخیل"" آنها می‌پردازد. 
برای اينكه نشان دهیم خطا جیست. ميل دارم به اين واقعیت توجه شود که در تخیلات 
نفس از اين لحاظ که تخیلاتند خطایی نیست. یعنی نفس از این حيث که تخیل می‌کند 
خطا نمی‌کند, بلكه خطایش فقط از این حيث است که فاقد تصوری است که راقع 
وچود اين قبیل متخیلات" ۱ باشد. زیا اگر نفس, وفتی که اشیاء معدوم را همچون 
اف فيل کی کی یوت که یی اا EUER‏ 
را كمال ub‏ تلقى می‌کرد. نه نقص ol‏ به ويزه اگر اين استعداد تخيل تنها به 
طبيعت خود وى مرتبط tb‏ يعنى که (تعريف ۰۷ بخش (Y‏ استعداد تخيل نفس مختار 
۵ ۱۰۲ 


باشد 


قضيةٌ ۰۱۸ اگر بدن انسان. در يك ila]‏ به‌واسطة دو يا چند جسم تحت تأثير قرار گرفته 


۶ همان طور که Parkinson‏ نوجه oala‏ است از عبارث اسبيوزا در اينجا برمی‌آید که منظور او از صور uli‏ 
- برخلاف معنای جدید و متداول آن - تصاویر ذهنی نیست. بلکه احوال بدنی و طبیعی است که او تصاویر دهنی را 
تخیل می‌نامد. مراجعه شود به: 

Parkinson, Spinoza 's Theory of Knowledge, p. 140.‏ .0.11.1 
اما .سيينوزا در همین كتاب گاهی هم كلمة صورت خيالى را در مورد تصوير ذهنى به كار مىبرد. برای مثال. تبصرة ۱ 

uem .۷‏ صور خیالی. | 

4. يا «اگر جه آنها صور اشياء را فرا نمی‌خوانند». به تفسير Parkinson‏ مقصود این است: کسی که M.‏ 
كتابى را می‌بیند. جنين نیست که شكل كوجكى از أن كتاب در جابى از مفزش باشد. مراجعه شود به كتاب ساب قالذكر, 
همان صفحه. 

.٩‏ بايد توحه داشت که وازة «تخیل» در فلسفة اسپینوزا معنایی وسبع دارد و به انواع متنوع معرفت اطلاق می‌شود. 
با وجود اين؛ ميان آنها وجه مشنرکی موجود است و آن Sal‏ همذ انواع ان قاقد gis‏ حاصل از تعقل و استدلال ععلی 
ووسيلة ناقص شناخت‌اند. برای مز ید Nel‏ مراجعه شود به کتاب ساب قالذكر. صفحة ۱۳۹ و ۱۵۶. 

4 انا علي هلق آنها ente‏ راتت آبت: 

uab کارایی‎ ۱ 

۲ که در آنجا گفته شد مختار آن ابت که وحودش فقط به صرف ضرورت طبعتش و فعلش تنها به اقتضای 


ذاتش واجب باشد. 





دربارة طبیعت و منشا نفس ۱۰۱ 


باشد. بعدهاء وقتی که نفس یکی از آن احسام را تخیل کند. بیدرنگ اجسام دیگر را نیز به ياد 


خواهد اورد. 


برهان: نفس هر جسمی را به اين جهت تخیل می‌کند (نتيجة قضية قبلی) که بدن 
نان y‏ جاتر Eo‏ میب E‏ رشي اي همان ورین که ری اخزای: یت از 3l‏ 
بدواسطة همان جسم خارجى متائر شده. متاثر گشته و وضع isabel acne‏ 
بدن در همان وقت» در وضعى قرار گرفته كه نفس دو جسم را در زمان واحد تخيل كرده 
است» بنابراين» اكنون هم دو جسم را در يك زمان تخيل خواهد كرد و هر كاه كه یکی را 
تخيل کند, بلافاصله دیگری را هم به خاطر خواهد آورد. مطلوب ثابت شد. 
تبصره: از اینجا به وضوح می‌فهمیم که حافظه چیست. حافظه چیزی نیست مگر 
اتصال خاص تصورات UT‏ که مستلزم وجود طبیعت اشیائی خارج از بدن انسانند و این 
dedi‏ تفي ی c‏ وا as Joel‏ اسان نے مو دهت ارلا م كر ققط افیا 
این تصورات است كه مستلزم وجود طبيعت اشياتى حارج از بدن انسانند, نه تصوراتى كه 
ین جات .همان din els‏ در حقيقت (قخية ۰۱۶ همین بخش) تصورات 
احوال بدن pau‏ و طبیعت او و هم مستلزم طبیعت اجسام خارجیند. 
eS e Gt‏ این | do E‏ 25 ال احوال بدن رخ می‌دهد تا مگر آن را 
اتصال تصوراتی كه طبق نظام عقل بديدار مىشوند و ذهن را قادر می‌سازند تا me‏ را 
ois‏ كلل خسان درا aus‏ ااا کان ادكه o‏ از اتید 
وضوح مى فهميم كه جرا نفس از فكر جيزى بی‌درنگ به فكر جيزى دیگر می‌افتد. که با 
جیز نخستین هیح‌گونه مشایهت ندارد. مثلا یک quay)‏ وقتی که دربارة واژه («پمم» ۳۳ 
می‌اندیشہ. بلافاصله به فکر ميوه می‌افتد. که نه هیچ شباهتی با اين صدای ملفوظ دارد 
۲ همان طوركه انظار مىردت» يس از بحث دريارة تخبل در خصوص حافظه سخن كفت و أن را مانند تخيل 


تعر a c‏ حار aS ul‏ تل مستلزم یک تصور sol‏ در pur‏ که حافظه مستلزم اتصال نصورات. اين PA‏ قايل 
بوجه إست: أبن طور که او حافظه را نعريف کرد که أن را اتصال صورات شناساند. با معناى متداول آن يعنى شناخت 
امور 4:538 وفق بمىدهد. Sus‏ بشتر با «تذاعى» يها معنا تغارف أن ساركار ایت ای :مر ند اطلاع مراحعه شود 
به كتاب Alec‏ صفحه ۱۴۲ 

ponnn ۴‏ عنی که ميان كلمة «یمم» و میوه هيج aial,‏ منطفى موحود نیست. بلكه ارتباط و انصال ميان 
أنها ضبق عادت يدا شده CO‏ 








۴ اخلاق 


ونه آنها در چیزی با هم أن abc Lll A PLN E‏ ان تهب 
اين صدا در یک زما ا IE‏ ی ان اسان غالبا همان وقت كه واژة «يمم» را 
00 ميوه را هم دیده است. piu‏ طبق عادتى كه صور خيالى اشیاء 
را در بدنش ترتیب داده. از فکر جیزی به فکر جيزى دیگر aal es‏ مثلا یک سر بان وقتی 
كه رد پای اسبی را روی شن می‌بیند. از فکر اسب به فکر اسب سوار و بعد به فکر جنگ 
می‌افتد. اما برعکس. یک روستابی از فکر اسب به فکر گاوآهن. رل جز آن منتعل 
می‌شود. بنابراين هر کسی بر حسب عادتش به اينكه صور اشیاء را در ذهن خود به اين با 
آن ترتیب با یکدیگر پیوند و ارتباط دهد از فکر چیزی به فکر این يا آن چیز دیگر انتقال 
می‌یابد "۱ . 

قضيةٌ ۱۹. نفس انسان به خود بدن و به هستی آن علم نمي‌یابد. مگر به‌واسطة تصورات 
احوالی. که بدن بهوسيلة آنها متأثر شده است.*١'‏ 


برهان: نفس انسان همان تصور بدن انسان يا علم به أن است (قضية OY‏ همین 
بخش) و این علم در خداوند. از این حيث که به‌واسطة تصور شىء جزنی دیگر متعیّن 
شده است» موحود الت xs‏ هنين حش اد ماه از آنها که دن به اجسام 
کثیری ناز دارد نا به‌وسيلة آنها پیوسته حيات تازه بیابد (اصل موضوع (Y‏ و باز از آنجا که 
نظام و اتصال تصورات مانند نظام و اتصال علتهاست (قضية V‏ همين بخش). و لذا اين 
تصور در خداء ازاين حيث که اعتبار شده است که او با تصورات اشياء جزئی متعذد متعین 


این حیت. که با تصورات كثير دیگری متعّن شده است. نه از این حيث که مکون طبیعت 
نفس انسان است. یعنی نفس انسان به بدن انسان علم نذارد az)‏ قضیه ۱ همین 


۵ ملاحظه می‌شود که در cul‏ قضيه و برهان و نبصرة آن. تحت عنوان حافظه, از تدکار و ار تداعی معانی؛ نه 
ويه از اصل مجاورت آن سخن گفت. 

۶ قبلا معلوم شد که احساس یگانه مجرايى است که بموسيلة آن بدن و هستی أن شاخ می‌سود. در اين 
قضيه می‌گوید: آنجه احساس به ذهن می‌رساند حود بدن نيست, SA‏ تصورات احوال ان است و ابن بابر است پا 
اين اصل (US‏ فلسفی که ما به خود اشاء علم نداریم. بلكه معلوم ما و حدافل معلوم بالذاث و به اصطلاح حکمای 
ما معقول بالذات تصورات و صور mel‏ 


yov متكا من‎ ae bo 1075 


بخش). اما تصورات احوال بدن در خداء از اين حيث كه او مكون طعت كين انان 
است موجود است. يعنى (قضية ۰۱۲ همین بخش) نفس انسان اين احوال را (قضية 
(قضیه ۰۱۷ همین بخش): M itis mM T‏ و 


قضية s‏ تصور نفس انسان يا علم به آن؛ مانند تصور بدن انسان و علم به ol‏ در خدا 


موحود است» ازاو ناشی است و به او e‏ ا 


برهان: فكر صفت خداست (قضية ۱, همین بخش) و بنابراین (قضية Y‏ همين 
بخش ) در او بايد بالضروره تصورّى از ذات خود همراه با تصورى از حالات خود و نتيجة 
تصورى از نفس انسان (قضیه ۰۱۱ همین بخش) موحود باشد. به‌علاوه اين تصور يا علم 
به نفس انسان, در خذاء از این حيث که نامتناهی است. موجود نیست. بلکه از این حيث 
موجود است که با تصور شیء جزنی دیگری متعیّن شده است (قضية .٩‏ همین بخش). 
اقا تم کل سر اه هيافد این مهال عزن اكد Cao‏ سس ی 
quU‏ تصور با علم به نفس انسان» مانند تصور بدن انسان و علم به آن در خدا موجود 


است. از او ناشى است و به او راجع است. مطلوب تابت شد. 
a3‏ قضية ۱ تصور نفس با نفس متحد است. همان طور که خود نفس با حسم متحد است*۱ 


برهان: d AM‏ ا ecu deu NT‏ 
نفس نيز با موضوعش, یعنی خود نفس, متحد باشذ, به همان صورتى كه نفس با جسم 
متحد است. مطلوب ابیت شد. 
ce docete due‏ ام سیب اب من فا روت 
۷ يعنى حدا فقط به بدن اسان ل تسب يلك نی از شي عالم iol‏ همان‌طور که انسان هم فقط به 
بدنش علم نذارد؛ بلکه به نفسش نیز عالم است و باز اين مقاسه‌ای است ميان عالم کبیر و عالم صفیر یعنی اسان. 
۸ قبلا كفنه شد که ممکن است اتحاد نفس با جسم نوع انحاد عالم با معلوم باشد. 








۴ اخلاق 


(فضية ۰۱۳ همین بخش)» شیء واحد است. که كاه تحت صفت فکر اعتبار شذه و 
كاه تحت eiae‏ بعد cula lo‏ تور نین و خود نفس نيز شی واحد ابیت كه تخت 
صفت واحد و فارد. يعنى صفت فکر, اعتبار شده است. من مىكويم تصور نفس و خود 
ex‏ با ضرورت واحدى. در خدا موحودند و از قدرت تفكر واحدى از او ناشى می‌شوند. 
زيراء در حقیقت. تصور نفس يعنى تصور تصور جيزى نيست جز صورت تصور" ", از این 
حيث که به‌عنوان حالت فكر بدون ارتباط با موضوعش اعتبار شذه است» همجنين کسی 
ooa reo EAR E‏ إن مدای ی فان 
می‌داند که می‌داند که می‌داند و همین‌طور تا بی‌نهایت. دربارة اين موضوع بعدها بیش 


قضیه ۲۲. نفس انسان نه فقط احوال بدن. بلکه تصورات اين احوال را هم درک می‌کند. 


برهان: تصورات تصورات احوال, با همان ترتیب تصورات احوال, در خدا ناشی و به 
او راجعند. اين, مانند قضية Y?‏ همین بخش مبرهن می‌شود, اما تصورات احوال بدن در 
نفس انسان (قضية ۰۱۲ همین بخش)» یعنی در خداء از این حيث که مكوّن نفس انسان 
است. موجود است (نتيجه قضية ۰۱۱ همین بخش). بنابراین. تصورات اين تصورات هم 
در خداء از این حيث كه او به نفس انسان عالم است. با تصور أن را دارد موجودند یعنی 
در خود نفس انسان موجود خواهند بود (قضيه ۰۲۱ همین بخش). بنابراين» نفس انسان نه 
فقط احوال بدن را بلکه همچنین نصورات اين احوال را نيز درک می‌کند. مطلوب ثابت شد. 


قضية ۳ نفس خود را تمی‌شناسد. مگر از این حیث که تصورات احوال بدن را درک 
5 


از او ناشى و به او راجع اسست'١١١‏ (قضية ۰۲۰ همین بخش). اما از آنجا که نفس انسان 


4 ملاحظه مى شود كه از تصور نفسس.ء يا علم به نفس, به «تصور تصور» و متعاقبا به صورت تصور تعبير می‌کند 


٥‏ . بعنى: همين دانستن. 
۱ مقصود وى از شناخت و عنم نفس به خود. خودآگاهی و فعالبت عقلانی اوست. زیرا فعالبت عقلانى نفس» 


دا قدرت او به شناحت خود و تصور تصورات. جذا از اشیاء حزتى آغار می‌شود. 


۱۰۵ و مكنا تفن‎ ac dial js 


از این حيث كه او مقوم طبيعت نفس انسان است» راجع نيست (نتيجة قضية ۰۱۱ همين 


Ac 


بخش) و لذاء علم به نفس, به خداء ازاين حيث كه او مقوم ذات نفس است. راحع نیست. 
يس نفس انسان» به اين صورت. خود را نمی‌شناسذ (نتيجة قضية ۰۱۱ همین بخش). 
بدعلاوه. تصورات احوالى كه بدن بهواسطة آنها متاثر شذه است مستلزم طبيعت خود بدن 
هستند (قضية ۱۶, همین بخش)؛ یعنی كه با طبيعت نفس سازگارند (قضية ۱۳» همین 
بخش ). بنابراین. علم به اين تصورات بالضروره مستلزم علم به نفس خواهد بود. اما علم 
به اين تصورات در خود نفس اسان است (قضية قبلی همین بخش). يس نفس انسان, 
تنها به این صورت خودش را می‌شناسد. ١١‏ مطلوب ثابت شد. 


قضبه ۴. نفس انسان مستلزم علم تام به اجزاى سازندةٌ يدن انسان نيست. 


برهان: اجزای سازندة بدن انسان فقط از این حيث به ذات خود بدن انسان مر بوط 
می‌شوند كه حرکاتشان را به نسبت ابت و معینی به یکدیگر منتقل می‌سازند (نگاه كن 
به تعریفی که بعد از نتيجة حکم Y‏ آمده است). نه از این حيث که ممکن است به‌عنوان 
اشياء جزنی» بدون ارتباط به بدن انسان, اعتبار شوند. زيرا اجزاى بدن انسان جزئیاتی 


۳ نيجه انكه pro‏ علم و نسناخت. از حس گرفته نا تعقل (به استتنای علم شهودى كه دريارة أن يعدا 
سحن کفه حواهہ يد ا؛ و همن‌طور شعوری که با حس ول یل و Las‏ همراه است» ادراک حسی است و اين همان 
است که بي از وی ارسطو و پروایش گفه‌اند. که ار عارات ارسطو در کناب نفس چنین برمی‌آیذ كه نفس مانند 
دست !ست» همانكونه که دست ابزار :برارها است؛» نفس نبز صورت صورتها و حس هم صورت محسوسات است. 
Al‏ سود نه 

The Basic. Works of Aristotle, Dc Anena, BK HE chap s. Hu. py. O 

PE‏ که نه نظر مستفل al‏ موجود نيست؛ صور معقول نر در صور محسوس 
وحود داري حواه ابن معقولات از امور انتزاعی باشند و خواه صفات و احوال محوسات و از اینحاست كه بدون 
احساس نه می‌توان جيزى را آموخت و به مىتوان جيزى را فهميد و تفكر و نعفل نيز همراه با یکی از صور خبالی است. 
VW‏ مصمون فسابای ۲۴ و ۲۵ و ۲۶ اين است كه ما به اشياء خارجى علم روئس و متمايز نداريم و در اين 
مطلت توت رب ماق انیب بای کی این آم كه على ماه عرزت واه بون اا 
عنم نام نات بعتی علمى تنسب که بدانه بذیهی و uy)‏ و متمایز باشن» زرا نمام azul‏ نمس دربارة آنها می‌داند 
مر بوط نه عمن ابهاست نه به طبیعت dgl‏ اعمال أنها هم ننيجة نظام ببجيدة علل است و لدا روشن و ممايز شناخته 
نمی شود تعلى اسان برای aSr‏ فذرت فهم و شناحت اعمال احرای سازندة بدن را داسته باشد؛ بايد فبلا نطام كامل 








۶ اخلاق 


هستند بسیار m‏ (اصل موضوع ۱) که ممکن است احزای آنها از بدن انسان جدا 
شوند (حکم ۴) و حرکاتشان را (اصل متعارف ۱. بعد از حکم ۳) به اجسام دیگر به 
طريق دیگر منتقل jc‏ و با وحود اين طبيعت و صورت خود بدن انسان كاملا محفوظ 
بماند. بنابراین (قضية Y‏ همین بخش). تصور هر جزء يا علم به أن در خداء از این حيث 
كه اعتبار شده است كه او با تصور شىء جزئى دیگر متعيّن شده است. موجود خواهد 
بود (قضية »٩‏ همین ابخش) که شىء جزنی در نظام طبیعت بر خود جره مقدم است 
Acai)‏ ۰۷ همین بخش): همکن است اين سخن دربارة هر حزتی از اشیاء که سازنده 
بدن انسان است گفته شود. بنابراین علم به همة اجزاء و اشیاء سازندة بدن انسان در خدا 
موحود است. اما از این حيث که او به‌واسطة تعداد کثیری از تصورات اشیاء متعین شده 
o hae‏ سح که E‏ سو ريدن اسان را sdb‏ يعن 3o)‏ ۱۱۲ مین 
بخش) تصوری که مقوم طبیعت نفس انسان است و lil‏ (تتيجة قضیذ ۰۱۱ همین بخش) 
نفس انسان مستلزم علم تام به اجزای سازندة بدن انسان نیست. مطلوب ثابت شد. 


FEF 


قضية ۲۵. تصور هيج حالى از احوال بدن انسانی مستلزم علم تام به جسم خارجى نيست. 


برهان: ما نشان داده‌ایم که تصور هر حالی از احوال بدن انسان مستلزم طبیعت جسم 
خارجى است. از این حيث که (قضية ۰۱۶ همین بخش) أن جسم خارجی بدن انسان را 
به وحه معینی موخب موكند. ١5‏ اماء از آنجا که جسم خارجى مدکور شی+ جزتیی است 
که به بدن انسان مربوط نيستء تصور آنء يا علم به آن » در خذا موجود است (قضیه 
مين dedu‏ او cou‏ كد عار ده eo‏ كذ ان scar‏ تور كي دیزی 
که طبيعةٌ بر جسم خارجی ۶ مقدم است متعيّن شده است (فضية Y‏ همین بخش )» 
بنابراين در das‏ از این حيث كه تصور حال بدن را داراست. ee‏ نام به شىء خارحی 


وحود ندارد. يا به عبارت ديكر. تصور حال بدن مستلزم علم تام به جسم خارحى نيست. 





۱۱۵ بعنی به کاری وادار می‌کند. در pi ۱۶ Anab‏ می‌کند» p‏ عبارت از حود مولت ASesl‏ 
۶ 4 از این حیت که اعبار تده است او به‌واسطة تصور شىء دبگری, که شور أن طبعا نه حود جسم 


mosse 


Yo Y وفنا نفس‎ vans وزبارة‎ 


قضيه Y‏ نفس انسان هيج جسم خارجى را بهعنوان موجود بالفعل ادراک نم ىكند. ES‏ 


به‌وسیله تصورات احوال بدن Va‏ 

برهان: اکر بدن انسان به هيج وجهی به‌وسیلة حسمی خارجی متاثر نشده باشد. تصور 
بدن انسان افضیه ۷, همین بخشس).؛ يعنى RIS]‏ ۰۱۳ همین بخش) نفس انسان هم به 
هيج وجهی بهوسيلة تصور وجود آن جسم متاثر نمی‌شود. اما از این حيث که بدن انسان 
به وحهى به‌وسیلة جسمی خارجی متأثر شده است. تا اين حد (قضية MP‏ همین بخش 
e‏ ها ان حسم خارجی را ادراک می‌کند. مطلوب ابت شد. 


نتبجه: نفس انسان, زاين حي ث که جسمى خارجى را تخیل می‌کند. به أن علم تام ندارد. 


برهان: هنگامی كه نفس انسان اجسام خارجى را به‌واسطة تصورات احوال بدن خود 
به نظر می‌آورد. مىكوييم كه نفس انسان تخيل می‌کند (تبصرة قضية ۱۷» همین بخش). 
و نفس انسان اقضية قبلى) به هيج وجه دیگری نمی‌تواند. احسام خارجى را موجود 
بالفعل تخیل كند و بنابراين (قضية ۰۲۵ همین بخش) نفس انسان, از اين حيث که اجسام 
خارجی را تخل می‌کند. به آنها علم تام ندارد. معللوب ثابت شد. 


قضیه ۲۷. “'تصور هيج حالی از احوال بدن انسان مستلزم علم تام به خود انسان نیست. 


برهان: هر تصوری از هر حالی از احوال بدن انسان مستلزم طبیعت بدن انسان است؛ 


۷ سجس انکه ادراك وجود اجام خارجی؛ از محرا؛ m‏ و نحوة تأثير آنها روی بدن ماست و جون بیشتر 
امین كه وى لها زار مان تسا اند اکون در برابر حواس ما قرار ندارند و غایبند. لذا علم ما به آنها از نوع 
نخس است؛ که علم تاقص است 

۸ به طورى که مشاهده شد از doas‏ ۲۴ تا ۰۲۶ ابى نکته را مورد تاکید قرار داد که علم ما به اجسام خارجی 
عنم نام و رولس و ie‏ سسب او در این نکه با دکارت همراه اسن اکنون از این فضیه تا قضية ۳۱ روی اين ES‏ 


te 3 E ia 4 : ۳ : € 5‏ ^$ 
سرار uy e soU MN;‏ تعفر دکارب؛ ها 4 و حود جود سان T‏ عنم تام و روسن و متسايز ندار (e‏ حاصل فضایای 


| 
۳۷ و ۲۸ و ۲٩‏ س ات از انحا که نفس از احرای ju‏ 82 يش و نبز از اجام exe‏ که روى آن اتر م ىكذارند, 
et ir»‏ نماد و لداء نه به سن حودش علم نام دارد افصه a (TY‏ به احوال و عوارض Uu‏ (قضیه (YA‏ و به به 
خودش: با v‏ صور خودش انحرة قضبة ۲۸ و فصبة ۲۹). در قعساباى Y*‏ و ۳۱ به ترتيس تأكيد می‌کند كه علم ما 


نه دیمومت Qj‏ خود و به sel La es‏ خارحى یر uas‏ 3 نایمام اسك 





۸ اخلاق 


دارد که به وحوه کثیر دیگری هم تحت پات قار کرد بدا uses‏ ان به بزهان فيه 10م 


قضية 8 . تصورات احوال بدن انسان, از !ین حیت که فقط به نفس انسان مرتبطند. روشن 


ومتمايز نيستند. بلكه مبهمند. 


برهان: تصورات احوال بدن انسان هم مستلزم طبيعت احسام خارجیند و هم مستازم 
طبیعت خود بدن انسان (قضية ۰۱۶ همین بخش )| و بابد نه فقط مستلزم صبیعت بدن 
انسان, بلکه همجنين مستلزم ملبيعت اجرای أن باشند. زيرا احوال (اصل موضوع (Y‏ 
حالاتى هستند. كه در آنها اجزاى بدن انسان و در نتيجه كل بدن او تحت تاثیر قرار گرفته 
است. اما (قضاياى YT‏ و YO‏ همین بخش) علم تا به اجسام خارجى همجنين علم به 
احرای سازندة بدن انسان. در خدا از ابن حیث که اعتبار شده است. که با نفس انسان 
متعين شده است تام نيست بلکه از این حيث تام است که او با تورات دیگر متعين idi‏ 
است. بنابراين تصورات اين احوال, از این حيث كه تنها به نفس انسان مرتبصند» مانند نتايج 
بدون مقدمانند. یعنی» حنانکه بدیهی است. تصورات ميهمند. مطلوب ثابت شم. 

تبصره: به همین صورت مبرفن می‌شود که تصوری که مکون طبيعت نفس انسان 
است. وقتی که فقط به ذات خود اعتبار شود. نه روشن است و نه متمایزه همچنانکه تصور 
نفس انسان و تصورات تصورات احوال بدن انسان نیز وقتی که فقط از حيث ارتباطشان 





قضیه ۲۹. تصور تصور هيج حالی از احوال بدن انسان مستلزم علم تام به نفس انسان نیست. 


برهان: تصور هیچ حالی از احوال بدن انسان مستلزم علم تام به خود بدن نیست 
(قضية Y V‏ همین بخش). به عبارت دیگر, كاملا مبيّن طبیعت آن نیست, بعنی | قضية ۰۱۳ 
همین بخش) کاملاً بر طبیعت نفس انسان منطبق نمی‌شود. و بنابراین ااصل معارف ۶ 
کیا E‏ ار نا ی اسان اه و اه ام تم د ان 


دربارة طبیعت و منشا نفس ٠١9‏ 
یت Y‏ ادراک می‌کند. نه به خودش علم تام دارد. نه به بدن خودش و نه به احسام 
خارجی» بلکه علمش به ul‏ تنها علمی مبهم و ناقص است. T‏ زیرا علم نفس به خود 
E T aa EC E eS leue‏ 9 
45 همین بخش) نفس بدن خود را تنها به واسطة همان تصورات احوال بدن ادراک 
(قضية ۰۲٩‏ همین بخش) نه به بدنش, ونه به اجسام خارجی ias)‏ ۰۲۵ همین بخش). 
بلکه علمش به اينها فقط (قضية ۰۲۸ همین بخش و تبصرة (ol‏ علمی مبهم و ناقص 
است. مطلوب تابت شد. 


تبصره: آشکارا می‌گویم كه نفس نه به خودش علم تام دارد. نه به جسم خودش ونه 
به احسام خارجی. بلكه علم أو به اين امور فق علم مبهم است, هر بار که اشياء را در 
نظام معمول طبيعت دریابد. يعنى از خارج» به عبارت دیگر با بيدايش يك موقعيت اتفاقى 
موخب شده باشد كه به اشياء نظ ركند, نه از داخل, که دراين صورت اشياء متعدد را در 
يك زمان منظور نظر قرار می‌دهد و موارد اختلاف و اشتراک يا تضاد آنها را می‌نهمد. زیا 
هر وقت كه نفس از داخل تمايل يابد که به این صورت يا به هر صورت دیگری به اشياء 
نظر کند. آنها را روشن و متمايز درك می‌کند""؛ چنان كه هم اکنون نشان خواهيم داد. 


۶ متصود از «نظام مصول طبیعت» (Common order of nature) Communis naturae ordo‏ 
اجزاى منفصل واقعيت است. می‌خواهد بگوید. که علت ابنكه نفس از اشياء مذكور تصور تام ندارد اين است كه آنها 
را همجون اجزاى براكنده و گسستةۀ واقعيت درك می‌کند. نه مجموعداى بيوسته و مرتبط و به‌عنوان جزنى در واقعيت 
تام و تمام. به‌طوری كه ملاحظه خواهد شذ. در تبصرة همین فضيه مىافزايد. كه در صورتى كه طبيعت به صورت 
اجزای گسسته و منفصل تصور شود. ارتباط اشياء طبيعى با یکدیگر صورى و ظاهرى می‌نماید كه به حسب يك 
انطباق aui‏ واقع شده است. نه درونى و باطنى كه به حسب ارتباط كلى علل با هم مرتبط شده‌اند. 

6 او غار aec‏ ااا علاصة فضایای ۲۷ ia) ۳ YA‏ 

y discloses وگن‎ ROSE b E Eo o doa alba eec dco tubes 
معلولات را دريابيم. اشياء را روشن و متمايز خواهيم يافت. اما اگر ظاهر اشياء را ببينيم و از پیوستگی درونى و على‎ 
آنها غافل باشبم, علم ما به آنها روشن و متمايز نخواهد بود.‎ 


6 اخلاق 
قضية Y‏ ما در خصوص ديمومت بدن خود فقط مى توانيم علم بسيار ناقص داشته باشيم. 


ys‏ دارد (اصل متعارف ۰۱ همین بخش) 
ونه" به طبيعت مطلق خدا (قضية ۰۲۱ بخش (Y‏ بلکه (قضية YA‏ بخش (Y‏ بدن 
به موجب عللى بر وجود و فعل موجب شده كه آن علل نيز به نوبة خود به وجه معين و 
وی به برسي عل كر بر وجود و فعل موجب شده‌اند. و باز این علل اخير نيز 
Ma‏ علل 7 موب شده‌اند و به همین قياس تا بی‌نهایت. بتابراين ديمومت بدن 
ما به نظام معمول طبیعت و ساختمان P‏ اشیاء مرتبط است.۴"' اما علم تام به طریق 
ساخته شدن اشیاء. در خداوند, از این حيث كه او دارای تصورات همه اشیاء است موجود 
است. نه از این حيث که فقط تصور بدن انسان را داراست (نتيجة قضية A‏ همین بخش). 

بنابراین» علم به دیمومت بدن ماء در خداء از این حيث که اعتبار شده است که فقط او 
E M‏ ل 


ناقص است (نتيجة ٠ ۰۱۱ ALAS‏ همير 


."١ WT‏ در خصوص ديمومت اشياء حزئی كه در خارح از ما وجود دارند فقط مى توانيم 


علمى بسيار ناقص داشته باشيم. 


برهان: هر شىء جزئى. مانند بدن انسان, بايذ به وجه معين و محدودى به موجب 
شىء جزتی E‏ ا cm‏ 
دیگر و همينطور تا بی‌نهایت (قضية ۸ بخش .)١‏ اما من در قضيه قبل» از طريق اين 
خصوصیت مشترک اشیاء جزئی مبرهن ساختهام که ما می‌توانیم فقط علمی بسیار ناقص 
شیم. بنابراین, اين نتيجه در خصوص دیمومت آشیاء جزئی 
نيز به دست می‌آید. یعنی که ما می‌توانيم بدانها فقط علمی بسیار ناقص داشته باشیم 
مطلوب ثابت شد 

BEAR‏ ومسي 


EN 24e eee :B ۳ 


مرتبط is‏ است» نه از لحاظ ارتباط B‏ به ذات خود. يا به p‏ مطلق خدا. 


به ديمومت بدن خود داشته ياد 





دربارة طبيعت و منشاً نفس ۱۱۱ 


نتيجه: از اینجا برمی‌آید كه همة اشياء جرئی ممكن و فسادیذیرنده زيرا نمى توانيم 
دربارة دیموست آنها علمی تام داشته باشیم (قضية ۰۲۱ همین بخش) و بايد بدانیم که 
معنی امکان اشیاء و فسادپدیریشان هم همین است (به تبصرة ۰۱ قضية ۰۳۳ بخش Y‏ 

نكا (Se‏ زیرا ۰۲٩ ras)‏ بخش (Y‏ معنی امکان همین است.۱۳۵ 
YN "Wer‏ تمام تصورات. ۳ آنحا که به bul la»‏ دارند, درستتد. *1 


برهان: تمام تصوراتى كه در خدا هستند همواره مطابق با متصوّرات آنها هستند. (نتيجة 
قضية ۰۷ همین بخش) و بنابراين (اصل متعارف ۶ بخش (Y‏ آنها همه درستند. مطلوب 
ابت شد. 


Fr‏ ۳ در تصورات جيز مثبتى که به موحب أن بتوان كفت که آنها نادرستند!۱۳ موجود 

NE 

۵ یا جز اس امكانى وجود ندارد. يعنى از آنجا كه مبرهن qu cd‏ خارجی. " 
دیمومت بدن خود و نیز به ديمومت أشياء خارجى فقط علم باقص دارد و این ناشى 
برونی اشیاء می‌نگرد و از ارتباط درونی و علی آنها غافل است و لذا آنها را ممکن Kus‏ ا ونا على 
امکان و فساد انیاء این نبست كه وجود و فسادشان بی‌علت است. بلکه معنی أن اين است که بهواسطة نقص علم 
نمی‌توانیم آنها را در روابط على راستبنشان به‌عنوان یک کل پیوسته و منسجم مشاهده کنیم. خلاصه ما به علت نقص 
علم خود است که اشیاء را ممکن و فسادپذیر می‌بينيم؛ و گرنه در واقع نه امکانی وجود دارد ونه فسادی. البته مقصود 
از امكان؛ امکان خاص (Contingency)‏ است. 


۶ به عقیدة اسپینوزا. تصوری که ها از خدا داریم و تمام تصوراتی که به خدا ارتباط دارند درست و حفنده 
دلیل حقانیتشان هم بداهت و روشنی و تمایز است. حنانکه ملاحظه شد او در قضاياى بيشين از تصورات ناقص و 
ناتمام سخن گفت. اکنون بحت خود را دربارة تصورات تام آغاز کرده است. و از آنجا که تصورات تام. طبق تعریف, 
نصوراتی روشن و متمایزند و تمایز و روشنى هم معیار و ضابطة داخلی حفیقت است., لذأ او در این قضیه به جای تام 
(adequate)‏ وازة حق (true)‏ را به کار برده که در زبان فارسی به جای آن کلمات صادق و راست را هم می‌توان 
استعمال کرد. او از این قضیه شروع می‌کند و نا قضية ۴۰ به ترتیب زير از قضایایی سخن می‌گوید که علم ما به آنها 
روشن و متمايز است: الف. تصورانی که به حدا ارتباط دارند (قضية (TY‏ ب. تصورات ساده (TT cas)‏ ج. احوال 
عامه و تصورانی که از تصورات تام استنتاح می‌شوند (قضية TV‏ تا قضية (Fo‏ 

۷ وازژه «نادرست» را به‌حای Sa (false) falsum‏ بردم تا ان را در مقابل درست كه در قضية قبل به کار 
رفت قرار دهم. كلمة «باطل» هم مناسب ve‏ اما به کار بردن لفظ «كاذب» نارواست. زيرا در فرهنگ ما اغلب آن 
را در مورد قضايا استعمال می‌کنند. در صورتی که چنانکه قبلا گفته شد. در اصطلاح اسپینوزا تصورات اعم است از 
تصورات متداول و تصذیفات. 

۸. زيرا مکر ما حالتی از فکر خداست. ابن قضيه دلالت دارد که ذهن آزاد نیست تا اموری را تحکما به تصور 


— 





۳ اخلاق 


برهان: اگر قبول نداری. بر فرض امکان؛ حالت مثبتی از فکر را فرض كن که صورت 
خطا يا نادرستی را يديد آورد. اين حالت فکر ممکن نیست در خدا باشد (قضیه TY‏ 
همین بخش) و در خارج از او هم ممکن نیست جیزی وجود یابد ويا به تصور آید (قضية 
۵ بخش (Y‏ بنابراين» در تصورات چیز متبتى كه به موجب آن بتوان كفت كه ul‏ 


قضية Y‏ هر تصوری در ماء , که مطلق "۱۳ یعنی نی تام و کامل است. درست است. 


برهان: وقتى كه "T.‏ نصوری تام وکامل در ما »3 als‏ حیزی حز این نمی‌گوییم 
كه (نتیجة قضيةٌ ۰۱۱ همین بخش) تصوری تام وكامل در خداء از این حيث كه pe‏ نفس 
اين حنین تصوری درست است. مطلوب ثابت شد. 

قضيةٌ ۳۵. نادرستی عبارت است از فقدان شناخت "۳" که لازمة تصوارت ناتمام. ناتص 

ou y‏ یت جيز 0 5-85 صورت نادرستى a L A‏ ( قضيه 


آورد. همان طور که انان آزاد نيست كه اعمالى را تحكماً انجام دهد. زيرا همان طور که هر حالتى از بدن حالت 
صفت بعد است. هر تصورى هم حالت صفت فکر است. مطالب فوق را مىتوان به صورت قياس زير بيان كرد: Ki‏ 





در تصورات جیز مثبتی باشد که به موجب آن بتوا ان آنها را نادرست خواند يا بايد فرض شود که ذهن قدرت و اختبار 


دارد که تصوراتی نادرست يديد آورد و مانند خدا علت اعمالش باشد ويا نادرستى مستقيما معلول خدا باشد. اما هر 


دو فرض محال است. يس در تصورات. جیز مثبتی که به موجب آن بتوا ان آنها را نادرست خواند موحود نيست. 
4 . مقصود از تصور مطلق همان تصور بسيط است. بنابراین اسپینوزا تصورات ساده را نادرست يا باطل نمی‌داند 
و این همان است که پیش از وی ارسطو و دکارت گفته‌اند. که احتمال خطا را da‏ مخصوص مرکباتِ دانسته‌اند 
اسبينوزا تصورات باطل را سه دسته می‌داند: تصورات موهوم. نادرست و مشکوک. اصل مشترک همة اينها در اين 
است که مرکیند. نه ساده» از نوع تخيلند نه das‏ 
۰ در رسالة أصلاح da A‏ عبارتی نظير اين قضيه دارد. آنجا که می‌نویسن در تصورات باطل و موهوم جیز 
مثبتی موجود نیست. تا به موجب أن باطل يا موهوم خوانده شوند. بلکه آنها به‌واسطة نقص علم ما چنین ملاحظه 
شده‌اند. 
John Wild, Spinoza's Selections, on the Improvement of Understanding, p. 44.‏ 


باشد (زيرا كفته شد كه نفوس خطا می‌کنند و به اشتباه می‌افتند نه ابدان) و نه عبارت از 
جهل مطلق, زيرا جهل و خطا دو جيز مختلفند. بنابراين نادرستى عبارت است از فقدان 
شناخت. كه لازمه تصورات ناتمام و ناقص و ee‏ است. 
٠ Mii a oo Ld qu‏ توضيح دادم كه جرا خطا عبارت 
است از فقدان شناخت. اکنون برای توضیح بیشتر مثالی می‌آورم. ۲ es‏ انسانها در 
ME‏ خود را مختار 9 در خطا هستند و باعث پیذایش اين پندار GS‏ اين است 
كه آنها از اعمالشان آگاهند. ولى از علل موجبة آنها غافلند. بنابراین. تصورشان از اختيار 
es‏ غات اا ار لا اعمالشبان اسك عند A‏ ابن کا رشان كه اعمال :سان 
تابع اراده آوست uu] cer‏ بی مع" b‏ هيجيك از آنها نمىداند اراده جيست و 
جکونه بدن ما را به حركت درمی‌آورد و آنان كه لاف اين دانايى را مى زنند و براى روح جا و 
مکانی اقتراح می‌کنند» ۱۳۳ معمولا باعث استهزا و ر س فر و همین ور ۲ وقتی که 
ما به خورشید می‌نگریم» جنين تخیل می‌کنيم که فاصلة آن از ما در حدود ۲۰۶ پا است. 
خطا فقط در این تخیل نیست. بلکه در اين است که ما در حالی که تخیل می‌کنيم از 
فاصلة واقعی خورشید از خود و علل اين تخیل غفلت داریم. زيراء اگر جه ممکن است 
بعدها بدانیم كه خورشید بیش از ۶۰۰ برابر قطر زمین با ما فاصله دارد. اما با وجود اين 
هیحان بش کیک ان ور ترسك ها ات EN E SETTE TS‏ كدي طورش ان 
او رفک ماست: لها olia‏ :غلك ابیت که اسان رای أن غاملی بلک یه اين 
علت است که حالی از احوال بدن ما مستلزم ذات خورشید است. از این حيث که خود 
Lot‏ ا واقع شده است. 
۱ ملاحظه می‌شود که برای بیان اينكه انسان حگونه به علت نادائى و غفلت دجار خطا و نادرستی می‌شود دو 
مثال ذکر می‌کند. يك مثال از فریب اختیار و دیگری از داوری غلط دربارة فاصلة خورشید. منال خورشبد را ارسطو 


هم در کتاب فشن آورده است. مراحعه شود به: 
chap. 3, 428a. p. 588.‏ آلا The Basic. Works of Aristotle. on the Soul, BK.‏ 


B ۲‏ سخنی است سطحى. 


۳ به احتمال قوی منظورش دکارت است که معتقد است روح به وساطت غدة صنوبری قأدر است بدن را به 
حرکت در آورد و این غده جا و مقام روح است. مراجعه شود به سرآغاز بخش بنجم اين کتاب و: 
The Philosophical Works of Descartes, vol. |, The Passions of the Soul. part 1. article‏ 
p. 6‏ .31.32 
۴ درس نه همین تريب است 





۴ اخلاق 


قضيةً ۰۳۶ تصورات ناقص و مبهم به همان ضرورت منتشى می‌شوند كه تصورات تام؛ 
يعنى تصورات واضح و alea‏ 


ac 


برهان: همذ تصورات در خدا موجودند Acai)‏ ۰۱۵ بخش (Y‏ وازاين حيث كه به خدا 
ارتباط دارند. درست (قضية Y‏ همین بخش) و XaU‏ (نتيجة قضية ۷, همین بخش). 
بتابراین» هيج تصورى ناقص يا مبهم نيست مگر از اين حيث كه به نفسى جزئی ارتباط 
دارد۱۳۶ (به قضاياى ۲۴ و ۲۸ همین بخش نگاه كنيد). بنابراین. تمام تصورات. اعم از 
تام و ناقص به ضرورتی یکسان ناشی می‌شوند (نتيجة قضية ۶, همین بخش). مطلوب 


تادت شد. 


o pee 0 


به طور مساوى موحود است مقوم ذات g‏ شی ۶ a TJ‏ 





ره 1 1 1 PEPES‏ 
۶ با نوجه به نظام فكرى او قضيه را می‌توان به صورت زیر مدلل كرد: نصورات هی نفسها نادرست و باطل 
as‏ نادرستی از اینجا ناشی می شود که آنها اجراء پراکنده‌ای هستند. از کلی که فى نفسه درست و حق است ويا 
حاصل ترکیب مبهم و درهم تصورات ساده هستند, كه فى نفسها حقند. خلاصه نقص و ابهام تصورات مر بوط است 
به غفلت و عجر ما از مشاهدة اشیاء به‌عنوان کل و یا عجز ما از تحلبل تصور مركب به اجزای ساده. يس نقص و 
ابهام معلول جهل و عجز ماست, و همة تصورات اعم از تام و ناقص که در ذهن ما پدیدار می‌شوند. حالتى از صفت 
فکر خدایند و همه به طبیعت موجود متفکر تعلق دارند و نقص از سوی ماست که جزتى از آن کل هتيم. بتابراين» 
درست آمد که همه تصورات به ضرورت یکسان از خدا منتشی می‌شوند. 
۷ مسلماً مقصود از مقوم. مقوم تام است. یعنی که وجه مشترک همذ اشیاء تمام ذات هیچ شی» جزنی نیست 
و این مطلبی است واضح. اما ممکن است وجه مشترک اشیاء مقوم اقص و يا جزه ذات هر شىء جزنی Ub‏ 
جنانکه جسم جزء ذات اسپینوزا و هر فرد دیگر انسان و ساير اجسام است. ولفسن توجه داده است که آنچه اسپینوزا 
با اصطلاح (communes notiones)‏ ادا می‌کند مختص اجسام و مشترک مان آنهاست. از قبیل حالت بعد و 
استعداد حرکت و سکون, و بحث در آنها از مباحت مخصوص علم فیزیک (به معنى عام کلمه) است. مراجعه شود به: 
The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 118-125.‏ 
با توجه به اصطلاح حكماى خود ما می‌توان آنها را احوال مشتركه و احوال عامه و سمع‌الکیان ناميد مانند شكل؛ مكان 
و زمان داشتن و استعداد حرکت و سكون. كه از میادی طبعیات است و در كتاب السماعالطبيعى مورد بحث قرار 
می‌گیرد: مراجعه شود به طبیمیات شفاء فن اول. ص اول؛ غررالرانده كن 
بنابراين. مقصود اسپینوزا از وجه مشترک يا وجوه مشترک اشیاء. احوال پا خواص و اعراض عامه و مشترک اشياء 
است که مسلماً مقوم ذات يا ذاتی اشیاء تند علهذا به‌طور مطلق درست آمد که «آنجه وجه مشترک همذ اشیاء 


است و...» (e‏ ذات هیچ شیء حزنی نسست. 


ذربارة طعت ا تفس ۱۵ 


شیتی جزنی. s‏ ذات «ب» است. بنابراین (تعریف ۲. همین بخش) ممکن نیست ol‏ 
بدون «ب» به تصور آید يا وجود یابد. و اين خلاف فرض است. بنابراین آن ته به ذات 


to»‏ مرتبط است ونه مقوّم ذات هر شیء جزتی یک ael‏ مطلوب ابت شد. 


قضيه YA‏ أنجه در ميان همه اشیاء مشترک است و در حزء و کل به‌طور مساوی موحود 
است فقط به‌طور تام ممكن است تصور شود. 


برهان: فرض كن که «الف» ميان همه اجسام مشترک و به‌طور مساوی در جزء و کل 
جسمی موجود است: در این حورت می‌گوييم که «الف» فقط ممکن است به‌طور تام 
تصور شود زیر تصور آن (نتيجة قضية V‏ همین بخش) بالضروره در خدا تام خواهد oy‏ 
هم از این حيث که او تصوری از بدن انسان دارد و هم از این حيث که تصوراتی از احوال ol‏ 
را دارد. که (قضاياى ۲۵۰۱۶ و ۰۲۷ همین بخش) تا حدی مستلزم طبیعت بدن انسان و 
هم طبیعت اجسام خارحی Pel‏ یعنی (قضایای ۱۲ و ۰۱۳ همین بخش) اين تصور 
«الف» بالضروره در خدا تام خواهد iae‏ از این حیث که او مکون نفس انسان است. با از 
اين حيث كه او تصوراتى دارد كه در نفس انسان موجودند. ill‏ نفس (نتيجة قضية 
[V ESTA‏ الور فظو acis‏ زا درک مو كنوه اران déc‏ كروتن ا 
درک مىكند وهم ازاين حيث كه بدن خود يا هر جسم خارجى دیگر راء و ممكن نيست 
«الف» به طريقى دیگر ادراک شود. مطلوب ثابت شد. 

كبحم راعسا بين لحكل مقي از تساه سای TIAM‏ 
است. زیرا (Y ae)‏ تمام pls‏ در بعضی از Lal‏ هم اشتراک دازئد که رفكي 
همین بخش) بايد بهوسيلة همه به‌طور pU‏ یعنی به‌طور واضح و متمایز ادراک شوند. 


قضية .۳٩‏ اگر بدن انسان و بعضی از اجسام خارجى. که بدن انسان iale‏ بهدوسيلة آنها 


متاثر مى شود. خصوصیت مشترکی داشته باشند که به‌طور مساوی در جزء و کل آنها موجود باشد. 


از آن خصوصيت در نفس انسان تصوری تا موجود خواهد بود.*۱۳ 


9 از آنجا که مفاهیم 52s cll aste pe) cta‏ فد )نها پر اذرا کات هت مح امع طعا ات جع 
— 


۶ اخلاق 


برهان: فرض كن که «الف» آن خصوصیت مشترک ميان بدن انسان و بعضی از 
اجسام خارجی باشد و به‌طور مساوی در بدن انسان و اجسام خارحی و نيز در جزء و 
كل هر حسم خارجى موحود باشد. در cul‏ صورت. از «الف» تصور تامی در خدا موحود 
خواهد بود (نتيجة قضية ۰۷ همین بخش)؛ هم از این حيث که تصور بدن انسان را دارد و 
هم از این حيث كه تصورات اجسام خارجى مفروض h‏ اكنون فرض كن كه بدن انسان 
بعوسيلة همان حصو S‏ اشتركى که mls I‏ رة ی وال تحت تادر آن 
جسم um‏ قرار گرفته است. تصور اين حال مستلزم خصوصیت «الف» خواهد بود 
Acai)‏ ۰۱۶ همین بخش) و بنابراین (نتيجة قضية ۰۷ همین‌بخش) تصور اين حال» به طور 
تام در خدا موحود خواهد بود از این حیث که او به صورت بدن انسان متعین شده است؛ 
یعنی MT ALAS)‏ همین بخش) از این حيث كه او مکون طبیعت نفس انسان است و 
بنابراین (نتيجة قضية ۰۱۱ همین بخش). اين تصور نيز در نفس انسان تام است. مطلوب 
aub‏ شيك 

نتيجه: از اینجا برمی‌آید كه هر اندازه كه بدن انسان خصوصيتهاى مشترک بيشترى 
با اجسام دیگر داشته باشد به همان اندازه نفس او برای درک تام اشياء استعداد بيشترى 
۴ 


a خواهد‎ 


قضیة ۴۰. تمام آن تصوراتى هم که در نفس از تصوراتى كه در أن نامند استنتاج می‌شوند 


تامند. 


برهان: اين واضح sul‏ زیر وفتی می‌گوییم که تصورى در نفس از تصوراتى كه در 
تامند استنتاح می‌شود» حیزی حز این E‏ ای (نتيجة قضية ۰۱۱ همین بخش اكه در 


هت 
بدن خود ما مىآغازد E odas‏ رس یی قود الت اذاي حي p‏ سا تيف تا اعساو ار 
قار كرفت استء این Jb dr‏ به مطالب Sol sa‏ واين etus Mel‏ رکه که از ادرا کات حس سر شمه ga‏ کرد 
تعدادشان محدود است و هر اندازه که عنم ما به طعت کامل باشد, احوال مشترک بیشتری را درک خواههم کرد. 
۰ نظير اين عبارات را در کتاب اصلاح فاهمه آورده است. آنجا که گفته است.ذهن هر اندازه که اسیاء بیشتری 
را بشناسد به همان اندازه قوای حود و نظام طعت را بهتر خواهد شناخت. مراحعه شود به: 
Treatise on the Correction of the Understanding, VIL, 40.‏ 


در بارة طبیعت و منشا Lex‏ ۱۱۷ 


است يا از ابن حيث که به صورت تصورات اشیاء حزنی کثیری متعيّن شده است. بلکه 
فقط از این حيث له او مقوم ذات نفس است. 

aua‏ ام ان iens‏ واه مر ۲ celat‏ انش ال زا 
x‏ بیان کردم. اما بعضی از اصول متعارفه یا مفاهيم علتهای دیگری دارند که بیان 
آنها با این روش ما مفيد خواهد بود. زيرا در اين صورت روشن خواهد شد که كدام وح 
از مفاهیم نسبت به مفاهیم دیگر فايدة بیشتری دارد و کدام كمتر. به‌علاوه خواهیم دید 
که کدام نوع مفاهيم ميان همه مشترک است و کدام نوع فقط نسبت به کسانی که از قيد 
تعصبات رسته‌اند روشن و متمايز است و بالاخره گذام يك بنایش بر باطل است و باز روشن 
خواهذ بود كه مفاهیم انوی "۳" و نتيجة اصول متعارفه‌ای که مبتنی بر آنها هستند از کسا 
بيدا شده‌انه. همچنین نکات دیگری "۲ بیان خواهد شد که در اوقات مختلف درباره آنها 
انديشيدهام. اما از انجا كه تصميم گرفته‌ام كه در اين خصوص رسال دیگری بنویسم, و نیز 
از انجا که نمی خواهم با اطناب و اطاله کلام باعت ملال گردم. لذا بر این شذم که اینجا از 
بیان اين مصالب صرف نظر e$‏ اما از ترس اين که مبادا جیزی را که دانستنش ضروری 
است از قلم انداخته باشم. به اختصار دربارة علل بيدايش امور عامه " "۲ مانتد موجود. 


L41. (Common uotions) Conununes nationes 


Ll‏ استتاح X‏ در ترجمه C‏ بس «از مفاهیم تانوی» آمده است: و نتيحة اصول متعارفهاى كه مبناى آنها 


nm AYY‏ معاهیم نانوی تایح اكيسة برهانی است که 


ani 

auson 470 ۳‏ كه مر بوط به ابن مسائل است. 

55 امور عامه را 4 حای (transcendentals) transcendentales‏ به كار بردم؛ زبرا معصود وى از ابن 
كدمه موحودات منعالى به معنى مننزه و ضذ متدانی و متنازل نبسب. بنکه منظور مفاهيم عام وكلى است که مصطلح 
كهن منطفى است امراجعه شود به حاشية قضيه ۰۱۸ بخش ١‏ ابن کناب) و لذا ترحمة أن به «امور عامه» كه در 
aao‏ ما منداول است مناسب (dai‏ به ویژه جنانكه ملاحظه مى شود او دراين مورد از اموری نام مى برد كه با امور 
عامه مصتلنم فنسفه ما همائلد است. مىدانيم در للسقة ما موجود. oae y‏ امکان؛ حذوث,؛ کثرت. معلولبت وامثال 
uel‏ راء که متس تسم حاصی از موجوداب تست امور عامه می‌نامند (مراجعه شود نه گناف ج ۰۱ ص (VY‏ 
اسپیتوزا بر نه تعبت از AA‏ مدرسی, از شش امر عام نام می‌برد: سس قرار: 
(being) «cts» 32 za‏ شى unity] cunt» cae y Gomethling) «aliquid» j (lung) resne,‏ 
(goodness) «bomim» p> (truth) «vernm cx‏ 


۰ | 0 ۰ 
Ji‏ در اسحا فمط an j!‏ امر اول نام aas ady‏ همان طور که ولفسن y‏ حه داده است: امور عابه ار m‏ 
کی ۱۱ 
0 


4— 





۸ اخلاق 


| x ۰ ۰ ` a êa è : 3 ۰ e a ^ 

سی ۶ و سیتی سحن می‌کویم. این امور از اینجا ناشی aus‏ که بدن انسان محدود سیت 
و می‌تواند در أن واحد فقط تعداد معينى از صور خيالى را متمايزا در خود يديد اورد "d‏ 
روشن شدن ily‏ «صورت خیالی» تبصرة قضية ۱۷ همین بخش را نگاه کنید) و اکر 
می‌تواند در أن Ael,‏ در خود يديد آورد از حد خود تجاوز کند. آنها همه كاملا با یکدیکر 
مشتبه خواهند شد. حون امر از این قراراست. واضح است jl)‏ نتيجة قضية ۱۷ و از قضية 
۸ هنن ی که ناد اخسامی که تن اسان uda a‏ ,در آن واحد انها را بدطور 
EA‏ تس کب به اندازة تعداد صور خیالی است که ممکن است در ان واحد در 
بدنش يديد آیند. اما همینکه همه صور خیالی در بدن مبهم باشند. نفس نيز همة احسام 
را مبهم و نامتمایز تخیل خواهد کرد و همه را تحت يك صفت واحد درخواهد یافت. یعنی 
خیالی همواره به‌طور یکسان روشن نیستند.""" و نیز امکان دارد از علل دیکری شبیه این 
اكت شود که شرح و بیان آنها اینجا ضرورتی ندارد. زا تنها ملاحظة یکی از آنها برای 

ied 35 irt MEM Seo 1 5 EE é‏ ا 

اين از ÅS‏ فرق دارند, از سه جهت: اولاً كليات مانتد انسان, اسس. سگ و امثال آنها بمواسطة خبال و 

ساخته شده‌اند اما مفاهيم مشترک us‏ به‌وسیلة ذهن بهدوحود آمده‌اند. ثانا کی نصور حیزی نيست که به ۳1 
مخصوض اشیاه و مشترک میان آنها Ew‏ بلکه صورت خيالى حیزی است كه اشياء از اين حيث که بدن به‌واسطه 
آنها b‏ مه در ol‏ اشتراک دارند» pi arn‏ مشترک تصوراتى هستند در ذهن. مخصوص به يدان انسان :3 
تمام اشیاء خارجی, که بدن وا با آنها AE ba‏ و سرک ميان Abl, ous tc čak]‏ همه یکسان 
ساخته نشده‌اند. بلکه در هر مورد برایر با جیزی که بدن با آن بيشتر تأثر یافته و ذهن به آسانی می‌تواند أن را تخل کند: 
P‏ أورد: pee ul. e Ld‏ سين dde‏ عمومیت دارد: aa ut‏ نه "ges‏ 24 


مانند هم i cam‏ است. مراحعه شود به: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p. 123-123.‏ 


۵ كلمة «متمايز» در بعضى از ترجمه‌ها نيست. 
۶ 4: ممكن است اين phl‏ معلول فقدان نروی يكسان در ضور خيالى باشد. 
L FY‏ به اين صورت يدا شده‌اند. 


۱۱٩ تفن‎ Liza و‎ caelo دربازة‎ 


نه DUIS‏ بلکه تا آن حد که نفس نمی‌تواند تعداد مشخصى از انسانها و اختلافات حزئی هر 
يك از d Ul‏ از قبیل رنگ و اندازه و غير آن تخيّل کند. بنابراین. فقط چیزی را به طور 
متمایز تخیل می‌کند که تمام افراد. از این حيث که بدن به واسطة آنها gba‏ شده است. در 
ان چیز با هم اه abs eile‏ همین سیر del‏ یتاعاس از هر قاری از 
كه چنانکه گفته شد تخیل نعداد معيّنى از آنها از قدرت نفس خارج است. اما بايد توحه 
داشت كه این مقاهيم بدوسيلة همه انسانها یکسان ساخته نشده است. بلکه در هر فردی: 
به حسب شيئى که به‌وسیلة أن بدن ترش ارم شود وش :أن را SEO ESQ‏ 
اھ شا طر مب آوری oues‏ انیت متلا تان که اغلت قامت I E‏ با اعات فى كريد 
از اسم انسان حیوان مستقیم‌القامه را خواهند فهمید. اما آنهایی که عادةً جيز دیگری را مورد 
توجه كران می‌دهند ضنورت خیالی e$ rra‏ دیگری از انسانها خواهند.ساخت: تا اسان را 
يا حیوانی است ناطق و همین طور هر کسی به اقتضای حالت بدن خود از اشیاء صور 
كه می‌کوشند تا اشیاء طبیعی را صرفا با صور خیالی آنها تبيين کنند. بيدا شده باشد. 
تبصرةٌ ۲: از آنجه تاکنون گفته شده به وضوح برمی‌آید که ما اشیاء کثیری ادراک 
بی کی E‏ كلوح تسا ریش لاه ناشیاه یی که وا ole‏ مور 
مبهم» ناقص و درهم و بدون نظم برای عقل ما نمودار هت (نتيحة قضية ٩‏ همین 
bs‏ ولذا من E pus‏ قبيل ادراكات ر کنا خت M ET‏ معشوش m E‏ 
i‏ به 0 مىأوريم و از آنها تصورات معينى مىسازيم همانند تصوراتى كه "m‏ 


آنها اشياء ر تخيل مىكنيم AÀ "Wer êpas)‏ همین {gu‏ سں Uil 5l‏ اين دو 


طریق ملاعظه اشیاء را ع اول ics‏ فده با ل خواهيم تايف كاد از 


AFA‏ '): شناختى كه از محض cUl‏ تحر به ut‏ شده است 


ATA‏ در خصوص تخيل مراجعه شود به پاورقی apa‏ فضیهة ۰۱۷ همین بخش. 








6 اخلاق 


مفاهیم مشترک و تصورات تامى که از خواص اشياء داريم (نتيجة قضية TA‏ قضیذ ۳۹ 


با نتيجه و قضية ۰۴۰ همین بخش). من اين نوع شناخت را شناخت استدلالی ۲۳ يا 


نوع دوم شتات خواهم ناميد. حز اين دو نوع شناخت؛ نوع سومی هم موحود است 
كيدا آن را نشان خواهم داد و علم و خواهم ناميد. اين نوع علم از تصور 
تامّ ماهيّت V" Jill‏ بعضى از صفات خاص خدا نشات می‌گیرد و به شناخت تام 
ذات اشياء منتهى مىشود. 0 همة اينها را با یک مثال توضيح می‌دهم. فرض كنيد 
سه عدد داده شده است تا عدد حهارمی ادت aul‏ که نسبتش به عذد سوم مانند 
نسبت عدد دوم امك “فاده اول از نان دون درک عدد دوم را در عدد سوم 
ضرب و حاصل را بر عدد اول تقسیم می‌کنند. يا به اين علت که قاعده‌ای را که بدون 
هيج برهانی از آموزگاران خود آموخته‌اند از ياد نبرده‌اند. يا به اين علت که بارها أن را 
با اعداد خیلی كوجك آزمایش کرده‌اند. و يا به علت اعتقاد به برهان قضية ۰۱٩‏ کتاب 


Gies obi اما ادز‎ Meals اشام حاضیت: موی‎ uccide اضول‎ eia 
داده شود هر‎ Yu. Y iy کوحک به هيج کدام از اینها تا متیر اكز اغلاد‎ 
کسی می‌تواند روشنتر از هر برهانی دریابد که عدد متناسب جهارم ۶ است. زیا از‎ 
همان نسبتی که با يك شهود ميان عدد اول و دوم درمی‌پابيم» عذد جهارم را استنتاح‎ 
"m 

(reason)ratio ۶‏ در olj‏ فارسى به جاى این كلمه معمولا واژة عقل و خرد را به كار برده‌اند. ما هم گاهی 
این‌کار را خواهيم كرد. اما همان طوركه ولفسن po ma‏ كرده )148 (The Philosophy of Spinoza, vol. 2, p.‏ 
و از عبارات (Spinoza's Theory of Knowledge. p. 167) Parkinson‏ يرم uli‏ مقصود اسیینوزا از ol‏ 
آنجا كه از نوع دوم شناخت سحن می‌گوید استدلال و استنتاج برهانى است. ولى گاهی به جاى آن ans‏ «تعقل» نه 
نظر مناسب می‌آید. 

(intuitive science) scientia intuitiva ۱‏ شاه مقصود alst‏ شهود عرفانى نیست. بلکه همان علم 
مستقیم و بىواسطة مصطلح ارسطويان و دكارتيان است که در مقابل علم حاصل از قياس و استقراء كه علم saigh‏ 
است قرار دارد. «ولفسن» توجه داده اس ت که اسپینوزا اصطلاح علم شهودى را مستقيما از دكارت گرفه و در مقابل 
استقراء (inductio)‏ و قباس (deductio)‏ قرار داده است. مراحعه شود به کتاب آن‌الذکر «ولفسن» به همان صفحه. 

۲ به‌جای formales»‏ در اين باره مراجعه شود به حاشية قضية ۸. همین بخش. 

۳ جاانکه ملاحظه شد. در اینجا از سه نوع شناخت سحن گفت. در کتاب اصلاع فاهمه از جهار نوع شناخت 
سخن گفته است. که اکر از اختلاف عباراب صرف نظر شود مشاهده خواهد شد که معانی و مطالب یکسان است. 
برای مزید اطلاع مراجعه شود به مقالة نگارنده با عنوان «اقسام علم و مسائل مربوط به آن از نطر اسپینوزا» نشرية 
اختصاصى كروه آموزشی قلتعه دانشكاه تهران» شمارة ۳. 


دربارة طبيعت و Ua‏ نفس ۱۲۱ 


قضية ۴۱ . نقط شناخت نوع اول منشا T‏ نادرستى است و شناخت نوع دوم و سوم بالضروره 


۳۵ اشت‎ COS 
برهان: در تبصرة قبل گفتیم که تمام تصورات ناقص و مبهم به نوع اول شناخت‎ 
بنابراين تنها اين نوع فا ها نادرستى است (قضية ۰۳۵ همین بخش).‎ uie 
دوم و سوم ماخ تعلق دارند, بنابراین» اين‎ t» از اين. كُفتيم كه تصورات تام به‎ xg 

دو نوع شناخت بالضروره درست است (قضية ۰۳۴ همین بخش). مطلوب ابت شد. 


قضه ۲ ۴. شناخت نوع دوم و سوم است که به ما می آموزد که حگونه درست را از نادرست 


تميز دهیم نه شناخت نوع اول. Ur‏ 


برهان: اين قضیه خود بدیهی است. 125 فسن كه ميان درست و ادرست فرق 
م ىكدارد بابذ قبلا تصور تامى از درست و ادرست داشته باشد. يعنى (تبصرة ۰۲ قضية 


قضه ۴۳. آنکه تصور درست دارد. در همان وقت می‌داند که تصور درست دارد و نمی تواند 
در ترشن آن شیء شک نماید. MY‏ 


برهان: تصور درست در ما همان تصوری است که در خداء از این حيث که او به‌واسطة 
طبيعت نفس انسان ضاهر شده. تام است (نتيجة قضية ۰۱۱ همین بخش). بس بگذارید 
فرض کنیم که در خداء از اين حيث که به‌واسطة طبیعت نفس انسان ظاهر شده است. 
Gr‏ تام از«الف» موحود است. تصوراين صور هم بايد به همان صورت تصور «الف» 


بالضروره در pes‏ موحود و مرتيط L‏ او AL‏ (قضه Yo‏ همین بخش. كه کار برد TOY‏ 


.)) با (( عست‎ AoT 


Jm در اس‎ annm 


B 


ابی اعتبار انواع a‏ نساخت است. 
۴ منود اننکه نوع دوم و سوم شتاخت نه نها خود درست و XAR‏ پلکه صابطه و معیار نادرستی نوع اول 
نك ALB‏ 

۷ با «نمی‌نواند در درستی شناحت خود شک کند» دراين فضیه و بصرة أن می حواهد نشان دهد که cu‏ 
هم معیار جود ست و هم معیار کدت. 


۳ اخلاق 


او به‌واسطة طبیعت نفس انسان ظاهر شده است. بنابراین. تصور تصور «الف» نيز بايد به 
همین تريب با خدا مرتبط باشد. يعنى imo)‏ قضية ۰۱۱ همین بخش) تصور تام تصور 
«الف» بايد در همان نفسی كه تصور تامی از «الف» دارد موجود باشد و بنابراین» کسی که 
تصوری تام دارد. یعنی (قضية YT‏ همین بخش) جیزی را به درستی می‌شناسد. بايد در 
عين حال از تصور P yum‏ تصوری تام با شناختی درست داشته باشد. یعنی که (همان طور 
كه خود بديهى است) بايد متيقن باشد. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: در تبصرة قضية ۲۱ اين بخش شرح داده‌ام که تصور تصور" "۱ جیست. اما 
بايد توجه داشت که قضية قبلی خود بدیهی است. jT‏ آنکه تصوری درست دارد 
می‌داند كه تصور درست مستلزم برترین نوع تيقن است. تصور درست داشتن. جز اين 
معنی نمی‌دهد که ما جيزى را به‌طور کامل, يا به بهترین نحو ممکن, بشناسیم. در واقع؛ 
کسی نمی‌تواند در اين باره شک کند. مگر آنکه تصور را جیزی گنگ, aub‏ تصویری که 
روى لوح است. بینگارد نه حالتى از فكر؛ يعنى خود Ce‏ به‌علاوه. من می‌پرسم کی 
می‌تواند بداند كه جيزى را می‌فهمد. اگر نخست آن جيز را نفهمد؟ به عبارت دیگرہ کی 
می‌تواند بداند به جيزى تيقن دارد. اگر نخست به أن جيز متيقن نباشد؟ گذشته از el‏ 
جه جیزی ممکن است واضح‌تر يا متیقن‌تر از خود تصور درست ضابطة حقیقت باشد؟ 
واضح است. همان طور که نور هم خود را نشان می‌دهد و هم تاریکی راء حقيقت نيز 
هم ضابطة خود است و هم ضابطة نادرستی. فکر می‌کنم که آنجه گفتم جوابی کافی به 
اين اعتراض باشد که اگر تصور درست فقط از این حيث که با متصور خود مطابق است 
از تصور نادرست متمایز باشد, بنابراین واقعیت و كمال تصور درست. از تصور ادرست 
بيشتر نخواهد بود (زيرا تمايز آنها صرفاً Me‏ علامت خارجی است) و در نتيجه کسی 
كه تصوراتش درست أست در هيج جيز بركسى كه تصوراتش نادرست است تفوق نخواهد 
داشت. همجنين فكر مىكنم که قبلا به اين سؤالات پاسح دادهام كه جه جيز باعث مى شود 

۸ 8: از شناخت خود. 


٩‏ يعلى: علم به علم. 
۰ 8: به حد كافى خود بديهى است. 
۶۱ لانین: (Understanding: C, B. intelligence: A) intelligentia‏ به حای آن به کار بردن «ععل» 


نيز بلامانع است. برای مزید اطلاع مراجعه شود به حاشية قضبهٌ ۴؛ بخش .١‏ 


۱۲۳ Sai Lisa طت و‎ $00 js 


كه مردم تصورات نادرست داشته باشند, و جگونه کسی می‌تواند يقين بيدا كند که تصوراتش 
با متصورات مطابق است. زيرا در مورد فرق ميان تصور درست و نادرست. در قضية VO‏ 
نادرستى را هم در قضاياى ۱٩‏ تا YO‏ به اضافة تبصرة قضية اخير با وضوح بسیار نشان 
دادم. Um‏ از آنجه گفته ados‏ اس معلوم می‌شود که حه فرقى Cc‏ ميان آنکه 
تورات درست داریا انكف وران ارت ا اجره در هورف خرن سوال 
بعتي ابدكة oasis‏ كوه مي راد بداد که ضور قن با تصور أن مطا بک د ارو ن a‏ 
حد کافی نشان داده‌ام که d^‏ این علم او تنها اين است که او تصوری دارد مطابق با 
متصورش, یعنی که حقیقت ضابطة خود است. به اضافة اینهاء بايد به خاطر بياوريم که 
(نتيجة RAS‏ ۰۱۱ همین بخش). بنابراین درستی تصورات واضح و متمایز نفس همان 


اندازه ضروری است که درستی تصورات حدا. 


قضیه ۴۴. عقل P anb‏ اشیاء را ممکن ملاحظه نمی‌کند. بلکه ضروری ملاحظه می‌کند. 


برهان: عقل eb‏ اشیاء را درست ادراک می‌کند (قضية ۴۱. همین بخش) یعنی 
آنجتانکه در خود هستند (اصل متعارف ۶, بخش (Y‏ يعنى نه ممکن بلکه ضروری (قضية 
5 بسن ۱ ۰۱ مطلوب cab‏ شد: 

نتيجة ۱: از اینجا برمی‌آید. که فقط به‌واسطة تختّل است که ما اشیاء را ممکن ملاحظه 
ap E‏ كذ کته و هم انیت as‏ آینده: VIT‏ 

تبصره: رای ىن حگونه t‏ می‌دهد. در حند کلمه توضیح خواهم داد. ما قلا 
نشان داده‌ايم (قضية ۰۱۷ همین بخش و نتيجة آن)» که اگر عللی بيدا نشوند که حضور 
Lotes‏ رد که هن a bl‏ كوه هه خاش با شب کته که مونهود 
نباشند. به‌علاوه, ما نشان داده‌ايم كه هر كاه بدن انسان یک ub‏ در يك زمان, بهوسيلة 


.MEY‏ بعنى a‏ امنضاى تن 

۳ ربا تات د که عفل الشاء را ضرورى و واجب ملاحطه میکند نه ابن وله مان عقل و خال فرق 
می‌کدارد. که ععل h sl‏ ضروری وواحب می تسلف ولى de-‏ ممكن 3 محنمی. 

ue ۴‏ انکه اشياء را ممكن (مقصود ممكن به امكان حاص (LLLI contingent‏ ملاحطه مي‌کنيم. 











v» ۴ 


دو جسم خارجی تحت تأثیر قرار گیرده پس از آن هر وقت یکی از آنها را به یاد آورد. 
بلافاصله دیگری را هم به باد خواهد آورد (قضية ۰۱۸ همین بخش). یعنی» هر دو را در 
تزد خود حاضر ملاحظه خواهد کرد مگر عللی بيدا شوند كه حضور آنها را نفى کنند. 
همچنین کسی شک نمی‌کند که ما به اين جهت زمان را تخیل مىكنيم که تخيّل مىكنيم 
که احسامی کندتر یا تندتر از اجسام دیگر, يا با سرعتی برابر با سرعت pl‏ حرکت می‌کنند. 
بنابراين پسری را فرض می‌کنيم که دیروز: اولين بار صبح «پتر» را دیده است. ظهر «پل» 
d‏ و عصر «سیمن» را و امروز صبح دوباره «پتر» را می‌بیند. از قضیه ۱۸ اين بخش 
واضح است كه او به محض اينكه روشنایی صبح را می‌بیند. تخيّل می‌کند که خورشید 
در همان جهتی که دیروز حرکت کرده حرکت خواهد کرد. بعنی همه روز را تخیل خواهد 
کرد: صبح cu»‏ راء ظهر «يل» را و عصر «سیمن» را تخیل خواهد $ Dt‏ بعنی وجود 
ويلع سم راتفر قط يا uae‏ کل واه کرد 28 حالن كشزاكر ان يمر رن »ترا 
عسو E‏ توش ur uo‏ ی سيت o ssl aae‏ انما ور با وی نا 52S‏ 
ارتباط دارند و هر اندازه أنها را با اين ترتيب زمانى بيشتر ببيند. تختلادش استوارتر خواهد 
بود. اگر جنين واقع شود كه او عصر دیگر به جاى «سیمن». «جیمز» را ببيند. روز بعد. با 
عصر گاهی «سيمن» را تخيل خواهد كرد و گاهی «جيمز» را۶ ولى نه هر دو را با هم. 
زيرا فرض اين است كه او عصر یکی را پس از دیگری ديده است. نه هر دو را با هم. 
بنابراین» تختّلش متزلزل خواهد شد و با تخيّل عصر أينده گاهی اين را تخيل خواهد كرد و 
کاشی E‏ لي نها eL a aS E aas uat‏ كل ترا ع داشت و ازن 
تزلزل تخيل به همین صورت واقع خواهد t‏ اگر تخيل مر بوط به اشيائى باشد كه ما آنها 
را به همین ترتيب با توجه به گذشته يا حال ملاحظه مىكنيم و در نتيجه اشياء راء نسبت 
به گذشته, حال, يا آينده. محتمل تخيل مىكنيم. 


لتبح نسحه ۲: عقل 5 37 اشياء را تحت نوعى سرمدتت ادراک من كنك 


E‏ عقل aeo‏ اشیاه را ضروری ادراک می‌کند: نه همکن eas)‏ فیلی ).و او این 


9B ۵‏ در همين وفت در تخيل او «بتر» بأ bn qu‏ ,« با ظهر و «سیمن» با عصر مرئبط خواهد y‏ 
ME‏ در dem‏ حود, گاهی «سبمن» را با عصر مرتط خواهد cL‏ و گاهی Cn‏ را 


دربارة طیعت و منشا نقس ۱۳۵ 


ضرورت را درست ادراک EE‏ (قضیه ۰۳۱ همین بخشا. بعنی آن طور که اياك 
در دات خود هستند (اصل متعارف S‏ بخش .)١‏ اما این ضرورت اشباء همان رورت 
طبيعت سرمدی خداست اقضية ۰۱۶ بخش (V‏ بنابراین. عقل inb‏ اشياء را تحت اين 
نوع سرمدتت ادراک می‌کند. به اضافه مبانى استدلال ما مفاهيمى هستند مُبیّن امور 
مشترك اشياء (قضية ۱۲۸ همین يخش) و ذات هيج امر opm‏ را بیان ن نت ( «as‏ 
۷ همین بخش) و بنابراین بابد بدون نسبت به زمان تصور شوند. يعنى تحت نوعی 


d 
Q^ - ^ i -€- M, 
v Cob مصلوب‎ M س مد‎ 


برهان: تصور هر شيئى جزنی که بالفعل موجود است هم مستلزم ذات ol‏ شیء است 
و هم مستازم وجود آن (نتيجة قضية ۸, همين بخش).؛ Gl‏ ممكن نيست اشياء جزنى 
بدون خدا به تصور آیند (قضية ۰۱۵ بخش ۱). بلكه از آنجا که اين اشیاء دلالت بر آن 
دارند که خدا از cul‏ حیت که با ضفعی اغتبار شده است که این eL‏ حالات gb‏ هستند 
علت آنهاست | قضیه P‏ همین بخش). لذاء تصورات آنها بايد بالضروره مستلزم تصور آن 
صفت باشند (اصل متعارف ؟. بخش ۰۱یا به عبارت دیگر بايد مستلزم ذات سرمدی 
و نامتناهی خدا باشند (تعریف ۶, بخش (Y‏ مطلوب ثابت شد. 

نبصره: مقصود من از وجود. در اینجا؛ دیمومت نیست, یعنی وجود از این حیث که 
انتزاعی و همچون شکل خاصی از كميّت تصور شده است. بلکه سخن از طبیعت وجود 
است که به اشیاء جزئی نسبت داده می‌شود به دلیل اينكه اشیاء نامتناهی در حالات 
امتتاهی از ضرورت سرمدی طبیعت خدا ناشی می‌شوند (قضية ۰۱۶ بخش ۱). تکرار 
می‌کنم که من از خود وجود اشیاء جزتی, از اين حيث که در خدا موحودند سخن می‌گويم. 
زيراء اگر جه وجود هر شیء جزئی به وجه معيّنى به‌واسطة شیء جزتی دیگری موخب 
شده است. با اين همه نیرویی که به وسيلة آن هر جیزی وجودش را حفظ می‌کند از همان 
ضرورت سرمدی طبیعت حدا ناشی می‌شود**. 
۷ لذا pal‏ عافل در برابر ناملایمات مقاومت مىكد و لب به شکایت نمی‌گشاید. 


q= 








۶ اخلاق 


در خصوص این نتيجة قت A Las‏ ۴ تخت alo, ١‏ كيه 


کامل است. 


برهان: کار برد برهان قضية قبل کلی است و شىء جه به‌عنوان جزء اعتبار شود جه 
به‌عنوان کل» تصور آن. جه تصور جزء باشد و جه تصور کل, مستلزم ذات نامتناهی و 
سرمدى خداست (قضيةٌ ۰۴۵ همین بخش)؛ پس, جيزى که موحب شناخت ذات سرمدى 
و نامتناهی خداست ميان همه مشترک است و در جزء وكل به‌طور مساوى موجود است. 


قضية ۷ نفس انسان به‌ذات سرمدی و نامتناهی خدا cU‏ تام دارد. 


برهان: نفس انسان تصوراتی دارد (قضية ۰۲۲ همین بخش). که بهوسيلة آنها خود 
را icai)‏ ۰۲۳ همین بخش) و بدن خود را MÀ icai)‏ همین بخش) به ضميمة اجسام 
خارجی, که بالقعل موجودند. ادراک می‌کند (نتيجة قضایای ۱۶ و ۰۱۷ همین بخش). 
یس او به ذات سرمدی و نامتناهی خدا شناخت تام دارد (قضایای ۴۵ و ۰۳۶ همین 
بخش). مطلوب ثابت شد. 

تبصره: از آنچه گفته شد برمی‌آید كه ذات نامتناهی خدا و سرمدیّت او برای همه معلوم 
است و از آنجا که اشیاء همه در خدا موحودند و به‌واسطة او به تصور می‌آیند. لذا ممکن 
است. از این علم اشیاء کثیری به دست آوریم که می‌توانیم آنها را به‌طور تام بشناسیم و در 
نتيجه می‌توانیم به نوع سوم شناخت, که در تبصرة Y‏ قضية ۰۴۰ همین بخش, دربارة أن 
لس سق سنب لجان باك xiu‏ ی لديو 


عبارت خود او از طبیعت وحود £l»‏ می‌شود. طبیعت وجود هم از ضرورت و ذات سرمدي UL‏ می‌بایذ و به 
ر 





اشياء جزنی اسناد داده می‌شود و با اینکه به alb‏ هر شی» حزئی معلول شی ء حزٹی دیگر است؛ يعنى وجودش 
از زآن مئكيرد. اذا راقم عون clita‏ و re que‏ 
حکمای ما: «ازمّة الامور طرابیده. و الكل مستمدة من مدده» و ce!‏ متناسب است با آنجه قبلا گفته شد که اسپینوزا 
خدا را هم علت محدئه می‌داند و هم علت ميعيه. 

(Knowledge) cognitio ٩‏ در تمام موارد نون به جای شناخت معرفت و علم هم مناسب است. 


قيار طسق و میا فصن ۱۳۷ 


اما اینکه جرا ما آنچنان شناخت متمايزى " که از مفاهيم مشترک داريم از خدا نداریم. 
ela‏ ول ess‏ کب تمن ترات ها را ماد اسان یل کمن باه این ول اس 
Las‏ اا en a‏ 
رار سد کان :در sul‏ وقته از دای teas‏ را 1a ca‏ 35$ که S pastel;‏ رباد انان 
فرق دارد. همین طور وقتی که مردم در محاسه اشتاه مور كيلك اعدادی در ذهن دارند 
كه با اعداد روى کاغد فرق دارند. اگر اذهان آنها را می‌دیدیم» در مىيافتيم كه در آنها 
pi‏ وحود دا L‏ اين همه به نظر ما حنین می‌آید که دستخوش خطا شده‌اند, 
زيرا جنین مىانديشيم كه اعدادى که آنها در اذهان خود دارند همانهایی هستند که روى 
EEr ES‏ اين چنین نمی‌انديشيديم. باور نمىكرديم که خطا کرده‌اند. مثلا 
من خيراء وقتى كه شنيدم مردى شكايت مىكند كه حياطش روى مرغ همسايه پرواز كرده 
است» مقصودش را فهمیدم و لدا خيال نكردم كه او خطا مىكند. بسيارى از مجادلات از 
اینجا بيدا شده است که اشخاص با به روشنی مقاصد خود را بیان نمی‌کنند و يا مقاصد 
ا. تا با عقاید مخالفانشان که آنها را خطا و گزافه می‌پندارند "۲۳ به مخالفت پردازند. ۲۳ 

١ . ٠‏ ): واضحى. 

۱ يعنى با اينكه مبان علم مأ به مفاهيم مشترک که به نوع دوم علم تعلق دارد و علم ما به خدا که به نوع سوم 
متعلق است وحوه مشتركى موحود است مثلا هر دو علم بی‌واسطه‌اند. مشا هر دو نفس است وهر دو در مان همة 
انتانها مشترك است. اما میانشان فرقى نيز موجود است که نفس مفاهيم مشترک را از وجوه مشترکی که بدن با 
اجسام دیگر دارد بهوجود أورده است» در صورتى كه تصور خذا از این حيث در نفس نشات يافته است که أن حزتى از 
عمقل بی‌نهاست Lula‏ نه از این حيت که مان او و احسام وحه مشترکی موحود "UPS eal‏ شناختی که انسانها 
از خدا دارند مغلوط است. غلط از اینجا ناشی می‌شود كه آنها نام حذا را به صور خيالى اشيانى اطلاق مىكنند که 
نولا آنها را مو ينكد و انم d‏ وی که انان ed‏ اتر ees olo‏ ترا E‏ ع تايل ااب xx‏ 
به‌طوری که o ABL LA‏ می شود او در متن به فرق مذكور و مما خطاى معمول اشاره مىكند. 

۲ بعنی اگر ذهن آنها را مبنی قرار می‌داديم, مشاهده می‌کرديم که اشتباه نمی‌کنند. 

۳ با «ملاحظه می‌کنند ». 

۴ مترجمین انگلیسی اين جمله را مختلف ترجمه کرده‌اند. من ار ترجمة C‏ برجمه کردم که آن را رسانر gi‏ 


س 








۸ اخلاق 


قضيةٌ ۴۸. در هيج نفسى اراده مطلق يا YU‏ موجود نیست. بلكه نفس بهواسطة علتى 
به اين يا آن اراد جزئى ۱۷۶ موعب شده است. كه آن هم به نوبة خود با علت دیگر موب شده 
است و این علت هم با دیگری و همین‌طور تا بی نهايت""'. 

برهان: نفس حالت معين و محدودى از فکر است (قضية ۰۱۱ همین بخش ؛.؛ بتابراين 
نمىتواند علت آزاد اعمال خود و يا داراى قوة مطلق خواستن يا نخواستن""" (نتیجة ۲. 
قضية ۱۷, بخش (Y‏ باشد. بلكه (قضية ۰۳۸ بخش (Y‏ بايد به اين يا آن اراده بهواسطة 
علتى موجب شود که آن هم با دیگری موخب شده وبازآن هم با علتى ديكّر. و همین‌طور 
تا بی‌نهایت. مطلوب ثابت AA‏ 

تبصره: می‌توان به همین صورت مبرهن ساخت که ممکن نیست در نفس قوة مطلق 
نهم. خواهش, عشق و جز آن باشد.بنابراین اين قرا و امثال آنهایاکاملا موهومند ويا چیزی 
نیستند مگر اشیاء مابعدالطبیعی یا کلی؟'' کہ عادة آنها را از اشیاء جزئی می‌سازیم. پس 
نسبت عقل واراده به اين يا ol‏ تصور, يا به اين يا آن ارادة جزنی: مانتد نسبت سنگ بودگی 
است به اين يا آن سنگ يا نسبت انسان است به «يتر» يا «يل». اما اينكه جرا انسانها 
خودشان را آزاد می‌پندارند. علتش را در ذيل بخش اول بیان كردهام؛ بيش از اينكه دورتر 





5 
حاصل اين است که اغلب منازعات لفظی است. 

absoluta sive libera voluntas ۵‏ بايد توحه داشت که انکار او هر قوة مطلق راء بلکه هر شیتی را 
بدعنوان قوه. اعم از قوة عقل مطلق. تخیل مطلق, inl‏ مطلق؛ عشق مطلق. نفرت مطلق, خواهش مطلق و امثال wl‏ 
را می‌توان شاهدی و دلیلی آورد که او از اصحاب تسمه (nominalism)‏ بوده است. 

volition ۶‏ به حای ol‏ تصمیم هم مناسب اسمت. 

۷ به طوری که ملاحظه می‌شود. ارادة مطلق يا آزاد را به کلی از انسان نفی می‌کند و اراده‌های جزتی بعنی 
تصمبمات را هم موب می‌داند. نتیجه ابنكه انسان را آزاد و مختار نمی‌داند. اما جنانکه در sand‏ معلوم خواهد شد با 
وجود اين او برای انسان نوعی اختیار (اختیار مصطلح خود) را ممکن می‌داند. 

۸ : قوة مطلق نبوتی با سلبی. 

C ۰۹‏ صرفاً اشباء انتزاعی و کلی هستند. مقصود اينكه اراده به‌عنوان یک قوف مطلقه موجود نیست. همجنانکه 
نیم و ادراک و خواهش مطلق هم موجود نبستند. بلکه جمیع این امور انتزاعی هستند, البته انتزاعی نفس‌الامری که 
از (agi dali‏ و خواهشهای جزتی اع شده‌اند. همان طور که مفاهیم کلی سنگ. انسان از سنگها و slg al‏ 
خارجی انتراع شده‌اند. 


۶۰ خواهش به حای (desire) cupiditas‏ به كار رفته است. ميل و شوق هم متاسب است. أو بس از نفى 
سج 


دربارة طبيعت و Una‏ نفس WA‏ 


تكرار مىكنم؛ من از أن قوهاى را قصد می‌کنم كه نفس به‌واسطه أن حق را تصديق مىكند 
و باطل را انکار, نه خواهش که نفس به موجب أن جيزى را طلب مىكند يا از آن دوری 
می‌حوید. اما اکنون که مبرهن ساختم كه اين قوا مفاهیم کلی هستند. که ممکن نیست از 
مفاهیم جزتی که از آنها ساخته شده‌اند تمایز يابند. حال بايد تحقیق کرد که Ul‏ اين اراده‌های 
جزتی چیزی جز تصورات اشیانند. من می‌گویم بايد تحقیق كنيم که آیا در نفس تصدیقی 
یا انکاری جز آنچه تصور, از اين حيث كه تصور است. مستلزم آن است موجود است يا 
نه. برای این منظور به قضية زیر و تعریف Y‏ همین بخش نگاه كنيد تا پندار تصاویر پیش 
نيايد. زیرا مفصود من از تصورات. صور ues‏ نیست. که در يشت جشم ويا در مرکز 
مغز شکل می‌یابند. بلکه صور""" فکر است. 


i 


تضیبه ۴۹. در نفس هيج ارادة حزئی يا هيج تصدیقی و هيج انكارى موجود نیست. مر 


برهان: در نفس قوة مطلق خواستن يا نخواستن موجود نیست (قضية قبل). بلكه 
فقط اراده‌های جزئی وحود دارند. يعنى اين .نا ان تصدیق» يا اين و يا آن انکار بنابراین 
oe ; - NEN‏ ار دعي ۱۸۳ z -— zd ۱ a‏ 
بكداريد اراده‌ای يت بعنی حالتی از فکر تصور کنیم كه نفس به موجب أن تصديق 
ذهنى متلث است. يعنى ممكن نيست بدون اين تصور به تصور آید. زيرا اين كفته: که 
«الف بايد مستلزم «abo‏ درست مثل این است که بكوييم: «ممكن نيست الف بدون 
ب به تصور آیذ». به‌علاوه اين تصدیق بدون تصور مثلث امکان نمی‌یابد (اصل متعارف ۳. 
ارادة آزاد از انسن: d‏ بیان مآهیت اراده می‌بردازد و بر uy E‏ سلف دانایش دکارت. که اراده 5 قوه tw‏ می‌دانست: 
او ان i» D‏ صدین نا انكار می دانذ برای مزيد اطلاع مرا حعه شود به Jus‏ نگازنده Cu‏ عنوان «اختيار و JL‏ 
مربوط به أن در فلسفة اسیینورا» نشرية اختصاصی گروه أموزشى قلسفة دانشگاه بهران. شمارة ۲. ولفسن مذعی 
است که نقطه نظرهای اسپینوزا در مورد اراده ( که اولا فرق است مان اراده و خواهش. انیا اراده ha‏ یک معهوم 
كلى اسمته به بک مو حود وافعی. ثالثا اراده dae b‏ وحدث 3,13( FE‏ از ارسطو گرفنه سد a‏ ويا ممكن v^ ul‏ 
عبر E‏ و كرذائدة ود زمره شود جد 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza. vol. 2. p. 166‏ 
ISL. images [82. conceptions‏ 


YAT‏ نه طورى که هلا aa»‏ می شود اراده را مانند عمل الى ر فکر می‌داند 





۰ اخلاق 


همین طور برعکس: T‏ نیست i m‏ بدون اين تصديق وحود يابد يا به تصور 


آید و بنابراین (تعریف ۰۲ همین بخش)؛ اين تصدیق به ذات تصور مثلث مربوط است و 


بدون آن هيج نيست؟14. آنچه ما دربارة این ارادة جزنی گفتیم (زيرا گزینش أن تحکمی 
بود) ممکن است در خصوص هر ارادة جزئى دیگر گفته شود. بعنی ارادة جزتی جز تصور 
جیزی نیست. مطلوب ثابت A‏ 

نتبحه: اراده و عقل هر دو یک em‏ 


برهان: اراده و عقل جیزی نیستند مگر اراده‌های جزئى و تصورات جزتی (قضية قبلى؛ 
و تبصرة آن). اما ارادة جزئى و تصور جزئی هر دو یک چیزند (قضية قبلی)» بنابراین, اراده 
ولا و مطلوب ثابت شد. 

تبصره: ۵ به این ترتیب. آنچه را معمولاً علت خطا پنداشته شته‌اند نفی کردم. زیرا در 
بالا نشان دادم که نادرستی عبارت است فقط از فقدان شناخت. که لازمة تصورات مبهم 


و ناقص است. و لذا تصور نادرست. از این حیث که نادرست است: مستلزم تین نیست. 


ان وک TOT NO‏ شخصى امر نادرستی را می‌پذیرد و در S ex RET‏ 


نمی خواهیم بگوییم که او متيقن است. بلکه صرفاً می‌گویيم که او شک نمی‌کند. یعنی 
که نادرست را می‌پذیرده زیا عللی که تخیلش را متزلزل سازد موجود نیست (تبصرة 
مسجت بح 

YAT‏ . يا «نه به جيزى غير آن». 

۱۸۵ . این تبصره که خاتمة بخش دوم كتاب است. قرينة ذيل بخش اول است و اما اينكه جرا حرا ایتجا تبصره ناميده 
و آنجا «ذیل» به نظر نامعلوم است و حق اين است که اختلاف صرفا در لفظ است. زیرا همان طور که بخش اول که 
راجم به خدا بود منتهی شد به بحت دربارة قصد. که صورت خاصی از ز آزادی اراد الهی است. که به نظر اسپینوزا 
بدون دلیل و مردود است. همین طور بخش دوم هم که در خصوص انسان است منتهی می‌شود به صور مختلف 
اختیار و آزادی انسان, که اين نیز به نظر وی بیدلیل و مردود است. ایضاً همان طور که در آنجا جز فقرة نخستین ذيل 
كه دربارة مسئلة كلى بخش بحث می‌کر بقیه به آخرین قضية بخش مربوط است. به‌طوری که ملاحظه خواهد شد. 
cul‏ تبصره هم اگر جه به قضية آخر یا به عبارت بهتر به دو قضية آخر مر بوط مى شود اما آغاز ز آن در واقع d‏ بخش 
و ا ied ui M‏ به علاوه همان طوركه 
م السك ی و ل erbe‏ : الف. حملات و 
ملاحظات اضافى جندی دربارة آزادى. ب. اعتراضات وارده به نظر اسييتوزا در خصوص آزادی و پاسخهای آنها. ج. 


برحى از فوايد نظر وى دربارة أزادى. 


۱۳۱ طبيعت و منشاً نفس‎ ib 


ions‏ ۰۴۴ همین بخش). culpe,‏ اگر جه ممکن است فرصا شخصی با امر نادرستی 
موافق aab‏ اما با وجود این» ما هرگز به اين جهت او را متيقن نمى خوانيم. زرا مقصود 
ما از سفن امر ثبوتی است as)‏ ۰۴۳ همین بخش و تبصرء آن). a‏ فقدان * شک ولی 
مقصود ما از فقدان تيقن نادرستی است. و برای توضیح بیشتر قضية قبلى؛ بايد به آنچه 
کک اكد كلما ایور سس از اه اع فان كه سكن اس xl sho sa‏ 
باسح داد و بالاخره شاسته ديدم که برای اینکه هر گونه شكى زايل شود برخی از فواید 
این نظريه را خاطر نشان سازم. می‌گویم «برخى» از فواید. زيرا فوايد عمده در بخش پنجم 
بهتر فهمیده خواهد شد. 

بنابراین. اولا ۶ خوانندگانم را متوجه می‌سازم كه ميان تصور يا صورت ذهنى از 
یک سوی و صور خیالی اشیاء که به‌وسیلة تخیل ما ساخته شده. از سوی دیگر به دقت 
فزق lap S.‏ لان أبنت boast deas‏ كنات که llis y C‏ می تامع افرق 
بگذارند. زيرا اين سه om‏ يعنى صور خیالی» کلمات و تصورات در نزد اغلب مردم یا 
كاملا درهمند و یا به صحت و دقت کافی از هم متمایز نیستند. و لذاء آنها از این نظربه 
دربارة اراده, که دانستن آن هم برای مقاصد نظری P‏ و هم برای نظام عاقلانة حيات کاملا 
ضرورت دارد بدکلی غافلند. آنان که So‏ می‌کنند که تصورات همان صور خیالی هستند 
تصورات اشیاء كه نمى توانيم مانند آنها در نفس صور خیالی بسازیم تصور نیستند. بلکه 
مجعولات محضند كه ساختة ارادة آزاد ما MM ua‏ بنابراين» آنها تصورات را مانند نقوش 
كيك ملاخطه كد كه وی ea a‏ وان انها که این nag Adone‏ اد 
m‏ انها را به خود مشغول داشته است, لدا , اين واقعيت را در نمىيابند كه تصور از 

اين حيث که تصور است مستلزم تصديق يا انكار ای axis‏ انان aS c‏ کلمات را با 

۶ از اینحا قسمت اول تبصره را آغاز می‌کند كه گفته شد جملات و ملاحظات اضافى جندى است دربارة 
اراق و حا سلس ابن اش که کر ای A E‏ انا اراد EE E‏ | رادي هي 
انکار, عجز آنهاست از تشخیص ميان صور خیالی. کلمات و تصورات. 

Aula C ۷‏ فلسفی. 

۸ يا «به‌واسطه ishl‏ آزاد ما ساخته شده‌اند». 

۶٩‏ از beul‏ بر می‌آید که أو هر تصورى راء اعم از (ساده) و غير ale‏ مستلزم تصديق می‌داند و اين بر خلاف 


عفد ه حکمای ماست؛ که آنان * دو Er‏ تصور تانل شدند: 259 سادف که با أن تصديفى ab‏ بلکه مبان آن و 


c— 





gA- ۳ 


برخلاف ادراکشان جيزى را بخواهند» به اين دليل كه Ul‏ فقط در لفظ امرى را که بر 
خلاف ادراكشان است تصديق نا انکار می‌کنند. به هر حال نجات از اين عقايد نادرست 
لاما و ات کی كدري عع عه ری ضور 
«بعد» نيست و با اين عمل به وضوح خواهيم فهميد كه تصور از اين حيث که حالتى از 
فکر است. نه صورت خیالی جیزی است و نه عبارت از کلمات است: lj‏ ذات کلمات 


وصور خیالی تنها بموسيلة حرکات جسمانی شکل يافته است. که به هیچ وجه مستلزم 


eM <: 5‏ ۳ 
a ES‏ ا 
به نظر می‌آید که آنجه در اين باره گفته شد بسنده باشد. اكنون متوجه اعتراضاتى 
ENS " ۱۹۷ 2 ۱۹۱ “lll N = à‏ 
مى شوم كه قبلا بدانها اشاره كردهام . uil‏ اعتراض اين است كه مسلم فرض یسل 8 
است كه اراده اوسع از عقل و در نتيجه متفاوت با آن است. دليل اینکه انسانها اراده 
ر اوسع از عقل فرض کرده‌اند اين است که می‌کویند به تجر به دریافته‌اند که برای قبول 
- يعنى تصديق - و انكار تعداد بی‌نهایتی از اشياء که ما درک نمی‌کنيم؛ B4‏ تصديق و 
اتكارى بيشتر از أنجه اكنون دارند نياز ندارند در صورتى كه براى فهم آنها به قوة بيشترى 
نيازمندند. به اين ترتیب» اراده و عقل در اين امر از هم تمايز مىيابند كه عقل متناهی و 
نوت 
تصدیق عناد باشد و تصورى که با آن تصديق باشد. حكيم بورق ما ابن سينا فرموده است: «فکما ان‌الشیء قد بعلم 
تضیورا CONO‏ علطا یقت امو NOR‏ و قد یعلم تصور معه تصدیق». خواجه طوسی در شرح اين عبارت آورده 
"m‏ عبر عنه بقوله iL‏ وبين وحوده معد)). مراحعه شود dy‏ شرح اشارات» الهج NA ve Jl‏ 

۰ تصور فکر. يعنى تصور كه حالتى از فکر است. 

NAM‏ ©:كه ممكن است به نظرية ما وارد آید. 

۲. اشاره شد که قسمت دوم تصره دربارة اعتراضات وارده بر نظرية اسپینوزا در خصوص آزادى وياسخهاى 
آنهاست. تعداد اعنراضاتی كه مورد بحث فرار می‌گیرد جهار است. اعتراض اول مبتنی بر این فرض است که اراده اوسع 
از عقل است و به اين جهت به اسپینوزا وارد است. که او Jae‏ و اراده را یکی می داند. او به حسب روشش در این 
کتاب. از فارض اين فرض نام نمی‌برد؛ اما در نامه‌اش به «الدنبورگ» (Henry Oldenburg)‏ و (William iJ‏ 
Van Blyenbergh)‏ أن را به دکارت نسبت می‌دهذ. مراجعه شود به: 

Correspondence of Spinoza, Letter 2, 21, p. 176.‏ 
که دکارت معقدل ady‏ است که اراده ارسع از عقل | مرا حعه شود به: 
The Principles of Philosophy, part |, principle 35.‏ 


در بارة طبعت و منشأ تفس ۱۳۳ 


اراده نامتناهى است. دومين اعتراض 1 اين است كه ظاهرا تجر به جيزى را واضحتر از 
این به ما نمی‌آموزد که ما می‌توانيم حكم خود را معلق سازيم. تا از قبول امورى كه دركشان 
مىكنيم خودداری كنيم و مؤيد اين امر اين واقعيت است كه نمی‌گویند فلان. از این حيث 
جيزى را درك كرده گول خورده است. بلكه مىكويند از اين حيث گول خورده است که 
آن را قبول یا رد کرده است. مثلا کسی که اسب بالداری را تخیل می‌کند. به صرف این 


تخيل وحود 5l‏ ر نمی ید برد؛ L Tu‏ این تخیل گول نمی حورد؛ مک اننکه در همین وفت 


دروك اين ولا ارا NM‏ اا 
بپدیرد که اسب بالدار وحود دارد. بنابراين» تجر به جيزى را روشنتر از این نمی‌آموزد كه اراده 


با قوة تصدیق و انكار أزاد و متفاوت از قوه عفل است. سومین اعتراض این است که به نظر 
نمی‌اید كه تصذیقی بیشتر از تصدیق دیگر محتوی واقعیت باشد. یعنی به نظر نم ىآيذ که 
ما برای y)‏ درستی درست به قوة بیشتری نیازمند باشیم, تا تصدیق درستی نادرست. 
ولی با وجود اين مشاهده مىكنيم كه تصوری بیشتر از تصور دیگر محتوی واقعیت يا كمال 
eM‏ زيرا همان طور که بعضی از اشیاء اصیل‌تر""' از اشیاء دیگرند. همین yab‏ تصورات 
انها کاملترند. بنابراین, از اينجا نيز بدون چون و جرا برمىآيد كه ميان اراده و "jas‏ فرق 
است. جهارمين اعتراض ممكن اين است كه اكر انسان از روى ارادة آزاد عمل نکند. جه 
می‌کند. أكر مانند خر «بوریدان» "۲ در یک حالت متعادل قرار گیرد؟ آيا از گرسنگی و 


۳ بدطورى كه ملاحظه مي * i $a 5l‏ 
وری که ملاحظه می‌شود؛ دومن اعتراض به عقبدة وى (یعنی عدم ازادی اراده) مبتنی بر دليل تجر بی‌است 


که در من بدئور c‏ و از aem‏ اد لد ارادی اراده Cl‏ او در انحا این اعتراضص و استدلال ۳ هم به کسی استاد 
د اما باز در دمةاشن به SS‏ أن را به دکارت c‏ داده است مراجعة شود به ماحد ua»‏ ص ۱۷۹ . 
١4+‏ ا ارا 
m . 1 m --£ TC ۱ ١ u ۱۹۵‏ 
«فهم». در گذشته هم گفته شد که اسپینوزا غالا عض (intellectus)‏ و (intelligentia) eai‏ را به 
Gu‏ هم بده Joe P‏ ۱ 
Johannes Buridautis ۶‏ با Buridan Jean‏ ۱۲۵۹۰۱۳۵۶۱ م) فیلسوف وعالم فرانسوی. | Á‏ ; 
Qe |‏ وک. 2 Put‏ 
NECEM RE‏ ۱ 
x —‏ ای "n‏ ذه —- ʻi [ É ^d‏ ا >G‏ 
| 0 ی عمس رز می‌دان اراده کند. اما اراده أزاد .ست انتخاب را به تاخیر بيندازد تا عقل دربارة 
مر مدكور به بررسی دفيق و کسترده‌ای ببردارد واين به مشكل يا متال معروف «خر بوريدان» منتهى می‌شود. که به 
وی سس داده f‏ و به دو صورت زیر نعل ده انیت" الف. به‌ونسطة برد یذ در ميان اتخاب 56 Ax y Pu‏ 3 
تک بطل انه كه وار نک ماود نك كرك و Sur‏ , :^ 
eem‏ راد anuo‏ قرار دارند از کرسنکی و نشنهی می‌مبرد. که به‌واسطة ترديد نمی‌تواند یکی را م 
PETI‏ دهہ (اسوزا به این صورت مئال توحه دارد). ب. بهواسطة تردید در ميان دو بار همانند پونحه که 
در مقا jla‏ دارند ji‏ کب ؟ IM‏ گری : f ns‏ 
ر مفاسس وار دارند از ترسنگی می‌میرد. كه um‏ توائد بکی را بر دیگری ps‏ دهد The Encyclopedia of)‏ 
Philosophy. vol. 1. p. A27‏ ن امد j‏ ت در | 
ul ( Philosophy ۱‏ اين مثال به هیچ‌یک از دو صورت در آثار موجود بوريدان بيدا نشده است 
n ` 9‏ ۱ ۱ ۱ ور بدان به 
atol,‏ سود به همانحا). J‏ به‌طوری كه مشاهده PPP‏ منال مد كور به هر ذو صورت Jy‏ ناقص است ۽ نظير 


— 








JAI ۴ 


uns M SS‏ در این صورت به هد نمی‌آید كه ما او 
مرد. به این معنی است که او در بارة خود تصمیم خواهد كرفت و در نتيجه دارای قدرتی 
تن dad duds nnd‏ كوه 0 
د de‏ هر چیک سس ب در کی د مود pes dm‏ 
بخ به اضر d « Jal‏ من کر نود از لفط یات داح تا 
باشد. اراده اوسع | از عقل است. اما قبول ندارم که اراده اوسع از ادراکات" M genda b.‏ 
باشد. و در واقع من نمی‌دانم جرا گفته Anl.‏ قوةٌ ارا اده نامتناهى ولى قوه Br.‏ 
متناهى است"۰۳۳ زيرا همان‌طور که با همان قوة اراده می‌توانیم تعداد بی‌نهایتی از اشیاء 
را تصدیق کنیم ) E‏ بسو ا 
دیگری) ادراك يا احساس كنيم. اگر گفته شود كه تعداد بی‌نهایتی از اجسام G in‏ 
به ادراک آنها قادر نیستیم. پاسح خواهیم داد که ما با هيج نوع انديشه و نتيجة با هيج قوة 
ارادهاى نمي‌توانيم به آن تعداد اشیاء برسیم. اما خواهند كفت اگر خدا می‌خواست ما اين 
اشیاء را درک eS‏ » می‌بایست به ما قوة ادراکی بدهد, گسترده‌تر از آنجه فعلا داده است» نه 
قوة اراد گسترده‌تر و اين مانند cul‏ است که ius‏ اگر خدا می‌خواست ما تعداد بی‌نهایتی 
از موجودات دیگر را بشناسیم» بر او واجب می‌شد برای احاطه بر اين بى نهايت به ما عقلی 
أن به‌صورت کامل و O32‏ در آثار اسلامی موحود است (مراحعه شود به: غرالی تهافتالفلاسفه, ص ۱۱۰۳ ابن‌رشد 


تهانت‌التهانت. ص ۴ ۱۶). 
perceptions ۱08۰ the facultv of conception 199. the faculty of ad‏ ۶۰( ] 
۰ با «قوة اراده اوسع از قوة ادراك است». به‌طوری كه ملاحظه می‌شود باسح او به اعتراص اول مصاعف 
xul‏ اولا می‌پذبرد که اراده اوسع از عقل uel‏ اگر متصود از عقل فقط تصورات واضع و متمایز بشد به ادراکات با 
قوف تصور, يعنى أو در صورتی اوسعيت اراده را از Jue‏ قبول می‌کند .که عقل را در معنای محدودی, که همان صورات 
واضح و متمايز است به كار بریم؛ , نه در صورتى كه عفل به معناى عام بعنى قوه ادراك يا تصور به كار رفته باشد. UL‏ 
نشان می‌دهد که اين فرض از اینجا بیدا تذه است که فارض از تشخیص مان اراده نه معنای کلی و اراده به معنی 


یک امر واقس L‏ استعداد نفس sa pud‏ است. 


دربارة طبیعت و منشا نفس ۱۳۵ 


بدهد بزركتر از آنچه فعلا داده است. نه تصوری از موحود. کلی‌تر از آنجه اکنون داده است. 
زيرا قبلا نشان دادهايم که اراده يك امر کلی يا تصوری است که به‌وسیلة أن تمام اراده‌های 
جزنی تبیین می‌شود. یعنی که به همة آنها اطلاق می‌گردد. یعنی که ميان همه مشترک 
است. بنابراین» نباید تعجب کرد از آنها كه معتقدند كه اين تصور عام يا كلى همذ اراده‌های 
eol e e‏ که تخود را alu a‏ ی ھابت بطق سوق sao paye‏ می دقل 
زيرا امركلى به يك جزئی يا جندين جزئی ويا به جزئيات نامتناهی اسناد داده می‌شود. به 
اعتراض دوم به اين ترتيب پاسح مى دهم كه ما قبول نداريم كه از قدرت آزاد تعليق حكم 
برخوردا ر باشیم زیرا وقتی که ما می‌گوبیم شخصی حکم خود را معلق می‌کند. جیزی جز 
انق نمی‌گوبيم که او می‌بیند که آن چیز را به‌طور تام درک : نمی‌کند, بنابراین, تعلیق حکم در 
واقع Ləl‏ اك است. و نه ارادة el, . "abl‏ روشن كردن اين ES‏ پسرکی را فرض می‌کنيم 
e‏ سس كان وجو ان کی ا د بن كلد Jide‏ 
وان انس d doses GL‏ هه CS‏ که 
ا debo iue‏ و ان انس سا ی oa‏ او 
sep usce‏ ا شوك luu duse uu TELE eo ara A‏ 
روزانه در رؤياهاى خود تجربه مىكنيم و من باور نمىكنم کسی باشد كه جنين بينديشد که 
قدرتى آزاد دارد تا حكم خود را دربارة آنچه در رؤياهاى خود می‌بیند معلق سازد و خود را 
وادار كند تا امورى V‏ خیال می‌کند می‌بیند نبيند و با وجود اين در رویاها اتفاق مىافتذ 
كه ما احكام خود را معلق می‌سازیم. يعنى؛ خواب مى بينيم كه خواب مى بينيم. بهعلاوه. من 
قبول مىكنم كه حق است که هیج‌کس. از این حيث که ادراک می‌کند» فريب نمی‌خورد. 
يعنى قبول می‌کنم که تخیلات UT‏ از حیث ذاتشان, مستلزم خطایی نیستند (تبصرة 
قضية ۰۱۷ همین بخش) اما قبول ندارم که انسان, از این حيث که درک می‌کند. جیزی را 
تصدیق نمی‌کند.زیرا ادراک اسب بالدار جه می‌تواند باشد. جز تصدیق اسبی كه دارای بال 
opas ۱‏ که ملاحظه ام شوه ابكار م كد که مان فذرت ملق عکم برخوردار اک و adl‏ را که علیق 
حکم می‌نامم در حضعت ادراک می‌داند نه ارادة al‏ 
۲ در برجمه‌های انگلسی وازة ullo»‏ سست با نوحه به عبارات ذیل بودن آن لازم است 


anb جه ممكن ناكد به أن عفن‎ ALI X Fer 


۴ . من لابن is inapginationes»‏ 5 ; 
منن لابن Mentis imaginationes‏ مدر حمس الكلسسى محتلف ترجمه کرده‌اند. 











۶ اخلاق 


است؟ زيرا اگر نفس جز اسب بالدار جيز دیگری را درک نکند. آن را همچون موجودى 
حاضر ملاحظه خواهد کرد نه برای شک در وجود أن دليلى خواهد داشت و نه برای 
مخالفت با آن قدرتی, مگر آنکه تخيل اسب بالدار به تصورى پیوسته باشد كه نافى وجود 
آن باشد. با نفس دریابد که تصوری که از اسب بالدار دارد ناقص است. در اين صورت 
8 ضرورة وجود اين جنين اسبی را منکر خواهد شد ويا ضرورة دربارة آن شک خواهد 
كرد. آنچه گفته شد شاید برای اعتراض سوم هم پاسخی كافى باشذ به اين معنى كه اراده 
امرى كلى است که به هم تصورات نسبت داده می‌شود و فقط به جيزى دلالت مىكند 
كه نسبت به همه عام است. يعنى تصديقى aS‏ ذات تام آن از اين یت که T OTT‏ 
تصور شده است» بايد در هر تصورى موجود باشد و تنها به اين معنى بايد در همه یکسان 
E‏ ی REIS IIO E ERI‏ وير عبان ادن كد 
STD‏ ای ارت اا TTE‏ نه بای معا رنه تلا دیش كد الصتود 
دايره مستلزم أن است تفاوت دارد با تصديقى كه تصور مثلث مستلزم aa‏ کور 
EIER‏ شیف کات ارت اميت اوو عون ما فول دارم که بای 
تصدیق درستی درست. به همان اندازه قدرت فکر نیازمند باشیم که برای تصدیق درستی 
نادرست. زیرا اگر به ذهن خود بنگریم. درمی‌يابيم که ارتباط اين دو تصمیق با هم مانند 
ارتباط موجود و معدوم است با یکدیگر, زیرا در تصوراتی که صورت نادرست را می‌سازند 
امر مثبتی موجود نیست (قضية YO‏ همین بخش, با تبصرة أن و تبصرة قضية TV‏ همین 
بخش) بنابراین بايد توجه داشت که وقتی كه ما كليات را با جزئيات و موجودات TI die‏ 
و انتزاعیات*"" را با واقعیات IU‏ خلط می‌کنيم. چگونه به آسانی فریب می‌خوریم. در بارة 
اعتراض جهارم: می‌گویم که كاملا می‌پذیرم که اگر انسانی در چنین حالت تعادلی قرار 
گرفته باشد (یعنی جز گرسنگی و تشنگی چیزی را درک نکند, و از فلان خوردنی و بهمان 
نوشیدنی به يك اندازه فاصله داشته باشد) از گرسنگی و تشنگی خواهد مرد. اگر از من 
بپرسند كه بهتر نیست اين جنین شخصی خر به حساب آید تا انسان پاسخ می‌دهم که 
نمی‌دانم. همان طور که نمی‌دانم کسی که خود را حلقاويز می‌کند و همچنین, کودکان و 
سفیهان و دیوانگان بايد جه به حساب آیند. 


205. entities of reason 206. abstractions 207. realities 





۱۳۷ شا شین‎ cad) gs 


اكنون باقى می‌ماند كه نشان دهم که شناخت ابرع s‏ € در زندگی ما جه فایده‌ای 
دارد. اين را به آسانی از ملاحظات زیر خواهيم فهميد. توجه TAS‏ 

اول از این حیث مفید است که به ما تعلیم می‌دهد که هر کاری را فقط با "abl‏ خدا 
انجام می‌دهیم و از طبیعت او بهرهمنديم و هر اندازه که اعمالمان کاملتر و کاملتر و معرفتمان 
به او LL‏ و بیشتر باشد؛ این معانی بیشتر خواهد بود. بنابراين؛ اين عقيده. علاوه بر اين 
که از جمیم جهات به روح ما آرامش می‌بخشد. اين فایده را هم دارد که به ما می‌آموزد که 
cp due‏ مسرت با بعادت ما فقط :ور معزفت خداوند است که ما را برمی‌انگیرد که as‏ 
اعمالی انجام دهیم که عشق و پارسایی ما را بدانها وامی‌دارند. از اینجا آشکارا میج 
كه کسانی که برای فضیلت و اعمال نیکشان, به‌عنوان آینکه کاملترین نوع عبودیّت است. 
ete Us‏ ين با داقن رای دا تدارا as‏ ناه ال 053ls‏ درس وان فيلات 
دورند. چنانکه گویی فضیلت و طاعت خدا خود سعادت و عالیترین نوع حریّت نیست. 
ثانیاء این عقيذه از اين حيث مفید است که به ما می‌آموزد که در برابر بخت» بعنی اموری 
كه در قدرت ما نیستند. بعنی كه از طبیعت ما ناشی نمی‌شوند. بايد جه روشی اتخاذ کنیم. 
زيرا به ما می‌آموزد که با روحی آرام در انتظار حوادث بمانيم و دو رویة بخت را تحمل 
كنيم؛ زيرا می‌دانیم كه همة اشياء از حكم bane eus‏ رورت يكيان رمن Urs‏ 
همان طور که از ماهیّت s‏ برمی‌آید که زوایای آن مساوی با دو قائمه است. ال اين 
نظريّه در حيات اجتماعی نیز به ما کمک می‌کند زيرا به ما مى أموزد که نباید از کسی تنفر 
داشت. نباید کسی را حقیر شمرد. نباید کسی را استهزا کرد اید به کسی خشم كرفت و 
نبایذ به کسی بخل ورزید. به‌علاوه به هر کسی ياد می‌دهد که به أنجه دارد راضی باشد. 


۸ اکنون فسمت سوم بصره بعنی ذکر برخی از فواید عقبده او دربارة آزادی شروع می‌شود. 

٩‏ با «حکم). 

1° سيور در نامه‌هایش به )43 «Henry Oldenburg» (Letter‏ و )75 «Jacob Ostens» (Letter‏ 
بس از تاكبد بر ای ضرورت نصریح می‌کند که این ضرورت. نه قوانين الهى را متوقف می‌کند وكنار مىكذارد؛ و نه 
فوانين انسانی h‏ در نامة اخیر مىاهزايد: انسانها نمی‌توانند پیش خداوند بهاه‌ای بياورند. و نه به فعلش ایرادی بگیرند. 
کین در بات tod‏ حداوند به ملد گل است در دست کوره‌گر که از تكهاى گل ظروف متعدد مى سازد که بعضى 
حوب و يربق و عصی رشت وكمبهاست (اشاره به أيذ ۰۲۱ باب 4: رسالة روميان است كه مىكويد تو کیستی, ای 
RE‏ حداود معارضه مىكنى؟ أيا مصنوع به صائع مىقويد كه جرا مرا جنين ساختی؟ آیا کوزه‌گر احتیار بر گل 
ندارد که از بك حميره ظرفى عزيز و ظرفى ذليل بسازد؟). 





Gel ۸ 


به همنوعش کمک كندء اما نه از روى دلسوزی زنانه. يا جانبداری» يا عقیده به «bl‏ 
بلكه تنها به هدايت عقل, به اقتضاى زمان و محیط, به‌طوری كه در بخش سوم نشان 
خواهم داد. رابعاء اين نظريّه تا حد زیادی به سازمان اجتماعی ما نيز فایده می‌رساند. از 
اين حيث که به ما می‌آموزد كه شهروندان جگونه بايد اداره و هدایت شوند نه بدين منظور 
كه برده شوند. بلكه بدان منظور که آنچه بهترین است آزادانه انجام دهند. به اين ترتيب 
آنچه در اين تبصره به عهده گرفته بودم انجام دادم و در اینجا به اين بخش پایان می‌دهم. 
كه فکر می‌کنم در آن طبیعت نفس انسان و خصوصیات آن را به تفصيل کافی, و نظر به 
دشواری موضوع با وضوح وافی شرح داده‌ام. همچنین فکر می‌کنم که حقایقی را مطرح 
ساخته‌ام؛ که ممکن است از آنها نتایجی بسیار عالی و سودمند که دانستن آنها ضروری 
است استنتاج شوند که تا اندازه‌ای از آن را در آینده مشاهده‌خواهیم کرد. 


a 


تک 
در jb‏ منشا و طبیعت! عواطف" 


به نظر می‌آید که اغلب کسانی كه دربارة عواطف و شيو زندگی انسان um‏ نوشته‌اند, از 
اشیاء طبیعی» که بحسب قوانین عمومی طبیعت بیدا می‌شوند. بحثی نکرده‌اند. بلکه از 
۱ ۱۱۱۲۸ به‌حای أن ماهیت هم مناسب است. 
؟. لازم است که خوائندة محترم توجه کند: وقتی که من به مطالعه و ترجمة اين بحش کتاب و بخشهای آيندة أن 
پرداختم» به خو بی در بافتم که به‌حای اصطلاحاتی كه اسپینوزا به زبان og‏ در این بحشها در خصوص عواطف به‌کار 
برده است سمی‌نوان در زبان فارسى معادلهای صحبح و دقيق بيدا كرد. عقيدة من در اين خصوص وقنى محكم شد 
كه ديدم منرحمان انگلیسی زبان او بدجاى Ul‏ الفاظ متعدد ببكار بردمائد (در حواشى به آنها اشاره خواهد شد) و 
مفترانش نيز اعتراف كردهاند كه ممكن نيست در زبان انگلیسی برای آنها معادلها و مرادفهای خرسند کننده‌ای يدا 
كرد. برای نمونه مراجعه شود به: 
Joachim, A Study of the Ethics of Spinoza, p. 186.‏ 
و این عقيده محكمتر شد. وقتى که مشاهده كردم كه او خود نيز اقرار می‌کند که اصطلاحات و الفاظى كه برای نشان 
دادن ماهیات و معانی عواطف به‌کار مىبرد در تداول عامه به معانى دیگر است و با معانى و مقاصدش كاملا منطبق 
نیست. بلكه فقط متضاد نيست (همين بخش. تعريف عواطف» توضيح تعريف *۲). با توجه به اين مطالب. اميد 
است كه حوانندگان محترم وقتى می‌بینند كه در ترجمه واژه‌های فارسى دقيقا با معانى انطباق ندارند. مترجم را معذور 
دارند که من حی‌الامکان در انتخاب معادلهای رسا کوشیده‌ام» به ترجمه‌ها و تفاسير گوناگون كتاب نه زبانهای اروپایی 
مراجعه ploa S‏ و Lial‏ با مترجمان ماهر و وارد هم به مشورب پرداخته‌ام» ولی با اين همه توفیق کلی نبافته‌ام. قرون 
وسطانیان واژه‌های affectio affectus‏ و passio‏ را معمولا به‌ جای هم به‌کار برده‌اند. دکارت affectio‏ را مرادف با 
qualitas‏ و affectus‏ را به معنای passio‏ استعمال کرده که مقصودش از آن همان است که ما آن را «عواطف» 
اصطلاح می‌کنيم. البته او گاهی هم passio‏ را به معنای معمولی آن؛ يعنى بذیرش فعل و متضاد با actio‏ کار برده 
است. اما اسیتورا کتمات alfectus‏ و affectio‏ يا به‌جای بکدیگر و passio‏ را unt a‏ دکارنی بعنی عاطفه به‌کار 
مى برد و جنانکه ملاحظه می‌شود عنوان اين بحش را واه alfectus‏ فرار می دهد که مترجمان انكليسى و مفسراں وی 


— 








۰ اخلاق 


اشیاتی سخن گفته‌اند که در ماورای طبیعت قرار دارند. در واقع جنين می‌نمابد که آنها انسان 
را در طبیعت بهمنزلة حکومت در حکومت فرض کرده‌اند. زیرا معتقد شده‌اند که انسان 
به‌جای پیروی از نظام طبیعت أن را أشفته می‌سازد. و بر اعمال خود قدرت مطلق دارد" 
و تنها خود موحب آنهاست ". بنابراين» علت ناتوانی و تغيّر بذیری انسان را نه در نیروی 
عمومی طبیعت, بلکه در نقصی در طبیعت آدمی حستجو Dans ua‏ و لذا برآن می‌نالند, 
بران می‌خندند. أن را استهزا می‌کنند. تحقیر می‌کنند "یا آنچه معمولتر از همه است. از 
آن اظهار تتفر می‌کنند و کسی را که بتواند به فصیح‌ترین و ماهرانه‌ترین وجه ضعف نفس 
انسان را بنمایاند موجودی الهی" می‌شناسند. البته, اشخاص بسیار برجسته‌ای هم بودند 


( که من خود را مدیون زحمت و کوشش آنها می‌دانم) كه دربارة شيوة درست زندگی 
مطالب عالی بسیاری نوشته‌اند و به نوع انسان پندهایی داده‌اند. که پر از حكمت است. 
ولی با اين همه» تا آنجا که من اطلاع دارم, هنوزکسی طبیعت و قوت عواطف و نيز آنچه را 
نفس می‌تواند برای جلوگیری از آنها انجام دهد تبیین نکرده است". من به خاطر می‌آورم 


z 
ترحمه کرده‌انذ و ما به‌حای أن «عواطف» بدكار می‌بریم, که واژه‌ای‎ affect رگاهی هم به‎ emotion آن را :عب به‎ 
ا ان نيافتيم. احوال و عوارض هم به‌جای أن مناسب می‌نماید. در ترحمه‌های قدیم آثار ارسطو هم به‌جای‎ ess 
احوال‌النفس ترحمه شذه است. جنانكه در ترحمة اسحق بن حنين از کتاب النفس أرسطو مقالة‎ pathema animi 
احق‌الاشیاء بمن عانی می‌المسأله بامرها و تحربکه؛ النظر فی احوالها عن الحرن و‎ n آمده است‎ ۱٩ اول. ۴. ص‎ 
از أن به عوارص عبر‎ (AY الفرح و الاقذام و التخوف و العضب...» و همین اسحق در ترجمة اخلای بکوماخس (ص‎ 
das جاک‎ cose ابحم‎ eis را بای کک جوا‎ cbe و‎ diee كوه اسح كوي دو ان مورد اال‎ 
عبارت می‌آورد اسحن منرحم از انها گاهی ا وازة احوال و گاهی‎ affectus il) می‌شود از همان اموری که اسپینوزا با‎ 
همین بخش) خواهیم دید که اسپینوزا هم ۱110۱۱۱5 را به معی‎ T عوارض تعبير می‌کند. در أينده (تعريف‎ ih نيز با‎ 
به‌کار می‌برد. اما نه احوال به معنی عام کلمه يعنى هر نوع حالی از احوال بدن» جه قدرت فعالیت‎ affections احوال‎ 
اتال رش كد که يدري ال مین‎ METUS تور كامكن. اا تشه لکد فقط وای‎ r 
بردن احوال به‌جای‎ jn بدوسيلة آنها افرايش و کاهش می‌یابد. آن را تقويت ويا از آن جلوگیری می‌کند. و لدا ما از‎ 
ترجیح دادیم.‎ ol خوددارى کردیم ووازة عواطف را بر‎ 5 

۳ با «قدرت و تسلط مطلق دارد». 
. يعنى اعمال و افعالش از ناحية خود اوست و به‌اصطلاح فاعل مختار است. 
C.‏ يهوجود نقصی مرموز در طبيعت آدمی نسبت می‌دهند. 
. «مى خندند» در 8 و «تحفیر می‌کنند» در ۸ھ نيست. 
۱۳ 


- «X w OÒ -* 


- از عبارات وى برمی‌آید كه او فرق روش خود را با پیشینیانش در این می‌داند که آنها افعال و سایلات والفعالات 


— 


دراه متضا cubos‏ عواطف ۱۴۱ 


که دکارت نامدان با اينک عقیده داشت که نفس نسبت a‏ اعمال خود اختیار مطلق دارد. 
كوشيده است تا عواطف انسان را به‌وسیلة علتهای نخستینشان تبيين XS‏ و در عين حال 
نشان دهد که نفس حگونه می‌تواند بر آنها سلطة مطلق بیابد. اما به عقيدة من جنانکه 
در حای خودش نشان خواهم داد او تنها عظمت و نبوغ Jae‏ خود را نشان داده است. 
عحالة می‌خواهم توحه خود را به کسانی معطوف دارم که به‌ حای اینکه عواطف و اعمال 
انسان را بشناسند ترجيح می‌دهند که از انها تنفر جويند و أنها را استهرا کنند. بدون شک. 
به نظر dul‏ بسیار عجيب می‌نماید كه من مى خواهم در خصوص رذائل و معايب انسان 
" 5 5 5 7 5 8 

هد 
انسان را فضائل و رذاتل, با بدعبارت دیگر, منجيات و مهلكات می‌دانستند. که بايد اكتساب و ازاله و مدح و ذم و 
تحسین و نقبیح شوند. اما او عواطف و انفعالات را واقعیاتی می‌داند كه به حسب قانون عليت طبيعى پدیدار می‌شوند ر 
اين روش, چنانکه خود اشاره می‌کند. به‌طور کلی توظهور بیست. بلکه پیش از وی اشخاص برجسته‌ای ( که حتما 
ارسطو از برحسته‌ترین آنهاست) اين روش را معمول داشته‌انن که او خود را مديون مساعى و زحمات آنان می داند 
بدو دكازت که ين از وى af‏ است:6 اغوال o‏ و oaa]‏ و عواطف ad‏ را با توجه به Jie‏ تان 
تبيين كند. اما با این همه. فلسفه سسّتى. از ارسطو گرفته تا دکارت» حتى وقتى كه كوشيده است نا احوال و انفعالات 
نفس را Ab‏ بدیدارهای طبيعى تابع قوانين طبيعى بشناساند و برای رقتار انسان زمينهها و علل نفسانی ro‏ باز ميان 
عواطف و انفعالاب از یک سوى و فضاتل و رذائل از سوى KS‏ فرق گذاشته ace‏ ارسطو گفته است: ما به‌دلیل 
داشتن فضائل و رذائل خوب و بد ناميده مىشويم و مورد ستايش و نکوهش قرار مىكيريم cea‏ دارا بودن انفعالات. 
مراجعه شود به: 

Aristotle, Nichomachean Ethics, BK.II, chap. 5, 1106a. 
The Principles از عبارات دكارت هم بر می‌آید كه ما به‌راسطة اعمال مبتنى بر اراده ستايش و یا نکوهش مىشويم‎ 
اما به نظر اسپنوزا: که بر خلاف ارسطو و دكارت اراده أزادى وجود‎ of Philosophy, part.1, principle. 37 
و رذائل و عواطف ر انفعالات ويا احوال و عوارض نفسس. خود به خود از بين می‌رود.‎ pha ندارد. فرق ميان‎ 
كه همه به حكم قانون عليت بدون اراده و اختبار وجود می‌بابند. و لدا تصريح و تاكيد می‌کند. به‌جای اينكه از‎ 
آنها تنفر جوییم و آنها را استهزا کنیم؛ بایده با در نظر گرفتن قوانين كلى طبیعت, به فهم و تبيين آنها بپردازیم و‎ 
اصلا شری و رذیلتی موجود نیست و در طبیعت جیزی رح نمی‌دهد که بتوان أن را به نقص طبیعت نسبت داد.‎ 
و طبیعت همواره و همه جا یکسان و یکنواخت است. در اینجا اين سوال پیش می‌آید که يس فضیلت و رذیلت‎ 
برای وی جه معنی دارد؟ ار در آینده خواهد كفت که فضیلت عبارت است از قدرت و رذیلت عبارت است از‎ 





۲ اخلاق 


aso dla‏ کیان آن رازه شم مت شمیت او وا یتسه کیرحت 
و خاصیت و قدرت عملء یعنی قوانین و قواعد طبیعت, که هم اشیاء بر طبق ol‏ 
به‌وجود می‌آیند و از صورتی به صورت دیگر zx‏ می‌یابند. همواره و همه جا یکسان 
است. و لذا برای فهم همة اشیا هر جه باشند. روش واحد و یکسانی لازم است. 
يعنى که بايد بهوسيلة قوانین و قواعد کلی طبیعت فهمیده شوند. زیرا عواطفی از 
نعل رگن EE‏ وال انوا كم اعفار اقا ان كنيع هر میا 
همان ضرورت و خاصیت طبیعت نشأت می‌گیرند. بنابراین Jie‏ مخصوصی دارند که 
بايد به وسيلة آنها شناخته شوند و خصوصیاتی xb‏ که به اندازة خصوصیات هر 
شیء qe Sus‏ که فقط اندیشه آن ما را مشعوف می‌سازد سراوار شناختن هستند. و 
لذا من از طبیعت و نیروی عواطف و قدرت نفس بر آنها به همان ترتیبی سخن 
كوي که در شتهای انعط e Uus‏ وش هن کف :و اعمال بو es‏ * 
انسان را دقيقاً همان‌طور ملاحظه می‌کنم که خطوط و سطوح و اجسام را ملاحظه 
کردم. 


y Je 


ار ای و پا که gebat uisu gases‏ 

د اسه -T‏ 5 ب Do‏ بر ۱۲ a "tue é ۱۳ HE‏ 
و متمایز شناخت و أن علتى را علت غير تام يا «ناقص» مىكويم كه نتوان معلولش 
زا مق تیاه else‏ 

(desire: B. appetites: A) appetitus ۰‏ به‌حای أن كلمة ميل را مرخم دانستم. وازة شهوت به معنی 

(adequate cause) causa adaequata لائین:‎ ۱ 

(inadequate cause) causa inadaequata:,73 ۳ 

(partial cause) causa partialis لائین:‎ ۳ 

۴ يعنى شناختن معلول. علاوه بر آن, به امور دیگری نيز متوقف است. ابن مطلب همان است كه اسلاف ما 
گفه‌اند علت I)‏ مقصود علت نامه است) حد نام معلول است که چون شناخته شوده معلول کاملا و واضعا و 
متمایزا شناخته می‌شود و علت ناقصه حد ناقص معلول است. 


دربارة فتك و طبیعت عواطف ۱۴۳ 


liio دا ی اش ويا هی ای تیه کف وق‎ e dS 
را به‌طور واضح و متمایز فهمید. برعکس می‌گویم ما وقتی منفعلیم‎ ol می‌توان‎ 
که فقط علت ناقص چیزی باشیم که در ما واقع می‌شود يا از طبیعت ما نشات‎ 
E 

-T‏ مقصود من از عواطف. Joel‏ بدن و همجنين تصورات أن احوال است. كه 
قدرت فعاليت بدن به واسطة آنها افزايش مىيابد يا كاهش می‌یذیرد؛ تقويت می‌شود ويا 
از آن جلوگیری مى شود. 

شرح: بنابراین» اگر بتوانیم علت تام یکی از اين احوال باشیم در این‌صورت عاطفه را 
فعل T‏ می‌نامم. وگرنه M Jul‏ 


اصول موضوعه 

.١‏ ممكن است بدن انسان به طرق کثیری تحت تأثیر قرا گیرد كه به موجب أن قدرت 
فعالیتش افزایش يا کاهش يابد و همین‌طور, به طرق دیگری» تحت تأثير قرار كيرد كه قدرت 
فعاليتش نه زياد شود ونه كم. 

اين اصل موضوع يا اصل متعارف"" بر اصل موضوع ١‏ و احكام ۵ و ۷ که بعد از 
قضیه ۰۱۳ بخش Y‏ آمده‌اند. مبتنی است. 

۲ بدن انسان مستعد تغيّرات کثیری است. و با وجود اين می‌تواند آثار و 
علائم اشیاء (اصل po‏ بخش۲) و در نتيجه همان صور خیالی اشیاء را 
در خود نگه دارد (برای تعریف صور خیالی» تبصرة قضية ۰۱۷ بخش Y‏ را نگاه 
کنید). 


۵ ملاحظه می‌شود که او فعل و انفعال را به معناى مخصوصی به‌کار می‌برد و ميان علت نامه بودن نفس و 
فعالیت أن و نيز ميان انفعال و علت ناقصه بودن أن رابطه برقرار می‌کند. برای مزید اطلاع به قضية ۰۱ همین بخش و 
حاشية مر بوط به أن مراجعه شود. 

(modifications: C , B. affections: A) affectiones لائین:‎ ۶ 

.(action) actio لاتین:‎ ۷ 

(passion) passio لاتین‎ ۸ 

٩‏ علت ترديد معلوم نشد. 


۴ اخلاق 


"UL as 


قضية .١‏ نفس ما در بعضی از امور فعال است و در بعضى a Jg‏ يعنى از اين 
حيث که تصورات تام دارد ضرورة فعال است و از اين حيث كه تصورات ناقص دارد ضرورة 


منفعل است. 


برهان: در هر نفس انسانى بعضى از تصورات تامند و بعضى ديكّر ناقص و مبهم 
(تبصره قضية ۰۴۰ بخش ۲). اما تصوراتی که در نفسی تامند در حدا هم ازاين حيث 
كه مقوم P‏ ذات أن نفس است, تامند (نتيجة قضیة ۰۱۱ بخش ۲) و تصوراتی که در نفسی 
Té TUM 3 f a‏ . 
هست. بهعلاوه از هر تصور معيّنى ضرورة معلولى ناشی مى شود (قضية ۰۳۶ بخش ۰)۱ 
كه خدا علت تام آن است (تعريف ۱. همین بخش) ولى نه از اين حيث كه نامتناهى 
است (نتيجة ias‏ ۰۱۱ بخش۲). و لدا نفس ما (تعريف ۰۲ همین بخش), از اين حيث 

۰ قضاياى اين بخش بنجاه و نه قضیه‌اند و به اعتبار موضوع بحث به جهار دسته تقسيم می‌شوند. كه بهترئيب 
در موضوعات زیر بحت می‌کنند: از قضية اول تا قضية سوم دربارة افعال و انفعالات. از icai‏ جهارم تا قضية يازدهم 
دربارة conatus‏ (کوشش برای صیانت ذات) و عاطنه‌های انفعالی اصلی, از قضية دوازدهم تا قضية پنجاه و هنتم 
دريارة عاطنه‌های انفعالی ut‏ در قضاياى پنجاه و هشتم و ینجاه وهم در بارة عواطف فعال. 

0 8: نفس ما افعال خاصی را انجام می‌دهد و افعال دیگری را aux‏ 0): نفس ما در موارد مخصوصى 
فعال است و در موارد مخصوصی منفعل. پیش از اسپینوزا ارسطو (Categories, chap.9)‏ و دکارت و olye‏ 
ایشان. فعل و انفعال را در امر واحدی تصور می‌کردند. که آن نسبت به فاعل فعل نامیده می‌شد و نسبت به قابل 
اتفعال 1 The Passions of the Soul, Part 1, article‏ اما حنانکه ملاحظه می‌شود. او بر خلاف آنان de‏ 
وانتعال نفس l‏ در در Al‏ اعتبار می‌کند, که مر بوط می‌شود به pes‏ دو وع نصور: تصورات تام و تصورات ue‏ 
که در صورت اول فعال است و در صورت دوم متفعل. بتابراين» بهنظر می‌آید كه اين قضیه اعتراض و انتقادى باشد به 
ارسطو و دكارت. در خصوص تعريف فعل و انتعال. 

۲ يا «مقوم» و «oda»‏ أن نفس است. عبارت متن iz‏ اين است: .Mentis essentiam Constituit‏ 


دربارة Ua‏ و طبیعت عواطف ۱۴۵ 


بود به تبرت برسد. به علاوه» هر چیزی که ضرورة از تصوری ناشی می‌شود که در خدا تام است 
اما نه از این حیث که او فقط حاوی نفس يك انسان است, بلکه از این حیث که همزمان با 
انقب هاوین تصيورات Sos eos‏ ت iss]‏ در این صورت نفس أن انسان علت تام أن 
جيز نیست [نتيجة قضية ۰۱۱ بخش (Y‏ بلكه فقط علت ناقص أن است و بنابراین (تعريف 
Y‏ همین بخش) نفس» ازاين حيث كه تصورات yal‏ دارد: بالضروره در بعصى ازامور 

نتیجه: ازاينجا بر می‌آید که نفس به نسبت تعداد تصورات ناقصش دستخوش انفعالات 


انتت و بزعکش, به سیت تعداد تصورات تامشن فعال استت: ۲۳ 


قضیه ۲. نه بدن می‌تواند نفس را به اندیشیدن وا دارد و نه نفس مي‌تواند بدن را به حرکت 
يا سکون و یا به حالت ديكر. اگر حالت دیگری باشد. وادار کند.۲۵ 


برهان: علت همة حالات فکر خداست. اما از این حيث که او شيئى متفکر است نه 
از cul‏ حيث که پاتضفت as albus Sos‏ الدج (قضية ۶ (Y usu‏ بتابراين: iso‏ 
كه نفس را به انديشه وا می‌دارد حالتی از فکر است. نه حالتی از بعد یعنی (تعریف ۱ 
بخش (Y‏ بدن نيست. اين نكتة اول است که می‌بایست به ثبوت برسد. به‌علاوه. حرکت یا 
سکون بدن» بايد از بدنی دیگر نشات گیرد كه اين بدن هم با بدنی دیگر به حرکت يا سکون 
وادار شده است و به‌طور کلی» هر جیزی که در بدن بدیدار می‌شود بايد از خدا ناشی شده 
نه حالتی از فکر (قضیة ۰۶ بخش (P‏ یعنی ممکن نیست أن از نفس ناشی شده باشد که 
۴ يعنى هر اندازه که تصورات ناقص نفس بیشتر باشد» به‌همان اندازه انفعالش بیشتر است و هر اندازه كه کمتر 
باشد کمتر: و بالعکس هر اندازه که تصورات تامش LL‏ باشد فعاليتش Ta‏ است و هر اندازه که کستر باشد كمتر. 
a» ‘B ۵‏ بدن می‌نواند نفس را به اندیشیدن وادارد و نه نفس می‌تواند بدن را وادارد که در حرکت يا سکون یا در 
حالت دیگری, اگر حالت دیگری باشد پایدار بماند». به‌طوری که ملاحظه می‌شود برخلاف اسلافش ارسطو, دکارت و 
دیگران تايل يدن را در نفس و بالعکس تاك did seu‏ و انکار می‌کند. 





۶ اخلاق 


تبصره: اين قضيه از آنچه در تبصرة قضية V‏ بخش ۲ گفته شد بهتر فهميده می‌شود. 
يعنى نفس و بدن شیء واحدند كه گاهی با صفت فكر تصور شده است وكاهى با صفت 
بعد. به همین دليل است که نظام يا اتصال اشياء واحد است. جه طبيعت تحت اين صفت 
تصور شود و جه تحت آن صفت ودر نتیجه» نظام افعال و انفعالات و a ada s‏ 
آن قضيهٌ Y‏ بخش ۲ را ثابت كردهايم واضح است. هر چند طبيعت اين امور چنان 
است که در اين باره مجالی برای شک باقی نمی‌گذارد. با اين همه به‌سختی مىتوان آنها 
را وادار کو كه این حقیقت را با خاطری مطمتن پذیرند» مگر اینکه صحت آن از راه 
تجربه برای آنها ثابت شود. زيراء آنها در این عقيده ثابت قدمند که بدن به صرف فرمان 
نفس به حرکت در می‌آید. 5 شتا کش می‌شود و نیز اعمالی انجام می‌دهد که تنها ره اراده 
نفس و نیروی انديشة آن وابسته است"'. هر چند تاکنون کسی معلوم نکرده است که بدن 
جه عملی می‌تواند انجام دهد. یعنی تجربه تاکنون به کسی نیاموخته است که بدن؛ بدون 
اينكه به‌وسیلة نفس موجخب شده باشد. تنها به اقتضای قوانین طبیعت. از اين حيث که 
طبيعت ls‏ امری حسمانی اعتبار شده است. جه می‌تواند انجام دهد و جه نمی‌تواند 
انجام دهد ۰.۳ li;‏ هنوز ساختمان يدن به درستی آناندازه شا حه نشده uel‏ که also‏ 
تمام اعمال آن کین که به‌علاوه در جانوران اموری مشاهده می‌شود که خیلی برتر از 
هوش و دانایی انسان است و همین‌طور خوابگردها در خواب اعمالی انجام می‌دهند که 
در بیداری جرئت انجام دادن آنها را ندارند. تمام ای موز كنا انكر این است Ts 54s‏ 
به اقتضای قوانین طبیعتش کارهایی انجام فى كاعد که تت دور E‏ .کر مه 
از این کسی نمی‌داند كه نفس به جه وسیله‌ای, به جه طریقی و با جه سرعتی می‌نواند بدن 





b ۶‏ «همه‌حا». ترحمة فرانسه: b‏ 

۷ انتقاد از دکارت و همفکران اوست که معتقدند که نفس به توسط غدة صنوبری يدن را به حرکت در می‌آورد و 
حرکات موجود در بدن و اشیاء خارجی را درمی‌یابد. 

۸. اعتراض متوجه دکارت است که در شناسایی افعال مخصوص به بدن و مخصوص به نفس. از راه تجر به. 
اشکالی نديده است 7 & 3 The Passions of the Soul, part 1, article‏ . 

TA‏ اعتراض به سخن دكارت است که پس از ASA‏ در کتاب سابقالذكر طريق ساختمان بدن راء از Cael‏ واندامهاى 
مختلف بان کرده: مدعی شده است که ica‏ اعمال by‏ به بدن را ملاحظه کرده است 17 Article‏ 


bx در آنها‎ EV تفن متعلق ابه أن‎ :۸ Ye 








دران lxi‏ رت عواطف ۱۷ 


را به حركت در أورد' ". وباز هيج كس pul‏ ندارد که نفس جه نوع حرکاتی را می‌تواند به 
بدن القا كند. بنابراین, وقتى كه انسانها مىكويند كه این يا أن فعل از نفس که به بدن فرمان 
ib‏ كنات من كير خود نمىدانند كه جه dS ud‏ و کاری جز اين انجام نمی‌دهند که 
با كلمات موحه‌نمایی اعتراف می‌کنند که نه دربارة علت فعل خود حیزی می‌دانند ونه در 
از موی مويه که بات رشان uli al‏ انها خواهد كفت" که بداند كد 
نفس به جه وسیله‌ای بدن را به حرکت در می‌آورد و جه نداننده به تجربه درمی‌بابند كه اگر 
نفس مستعد اندیشه نباشد بدن از حرکت باز P xb ues‏ به‌علاوه می‌گویند در تجربه‌های 
خود دریافته‌اند که فقط در قدرت نفس است که سخن بگوینه tali‏ کر و 
امور کثیر دیگری راء که به نظر آنها به اراد نفس وابسته است. انجام دهد. اما دربارة 
گفتة نخستشان می‌پرسم که آيا همچنین تجربه به آنها m AU‏ است که وقتی که بدن 
حرکت ندارد. نفس هم استعداد اندیشیدن ندارد؟ زیرا وقتی كه بدن خفته است» نفس هم 
در خواب است و از قدرت اندیشیدن که در وقت بیداری بدن از ol‏ بهره‌مند بود cole‏ 
ا به‌علاوه من معتقدم که همه به تجربه دریافته‌اند كه استعداد نفس برای اندیشیدن. 
دربارة موضوع asl;‏ همواره يكسان نیست. بلكه هر اندازه که استعداد بدن برای برانگیخته 


۱ از دکارت خرده می‌گیرد که او بیان نکرده است که نفس به جه وسیله و به جه طریق بدن را به حرکت در 

اورد و . 

۳ نتيجه می‌گیرد که دکارت و پیروان او کاری انجام نمی‌دهند. جز اقرار و اعتراف به جهل خود. 

ud‏ ملاحظه مى شود كه سه اعتراض بر عفيدة خود. يعلى عدم 3b‏ نفس در ioa‏ از مخالغانش بدون اینکه نامی 
از انها ببرد JE‏ می‌کند. و به اعتراضات وارده پاسخ می‌دهد. 

dl اضر‎ 

Y‏ اعتراض دوم. 

۶. اعتراض سوم: ماحصل اين اعتراض اين است که بدون هذایت نفس به‌وسیلهٌ صرف حرکات مکانیکی بدن؛ 
بذاك اعبال غا ریک كفو اه اکان ات مدکی ج ان 

۷ حاصل پاسخش به اعتراض اول اين است که همان‌طور که نفس در حرکات بدن تأثیر دارد؛ بدن هم در اعمال 
نفس موی نت الخ E‏ ننجي cual‏ که پیش از وی ازبطو و وای colos arci.‏ انور از این سخ 
میخواهد بگیرد ابن است که همان طو رکه تاك بدن در اعمال idea cont Mera d Geli‏ تفن در يدن ala‏ 
نشده است و آنچه ثابت است این است که اعمال نفس و افعال بدن به موازات هم واقع می‌شوند. حاصل پاسخش به 
اعتراض دوم اين است که علت اين اعتراض غفلت مردم است از علل موجه اعمال خود و بالاخره اعتراض سوم را 
جنين رد می‌کند که آنها هنوز به‌خوبی نمی‌دانند. که بدن به موحب حرکاتش جه اعمالی را می‌تواند انجام دهد و جه 
اعمالی را نمی‌توند. ۱ 





۸ اخلاق 


شدن با اين يا آن صورت خيالى بيشتر باشد. استعداد نفس هم براى انديشيدن دربارة 
این يا آن موضوع بيشتر خواهد ay‏ ولى مخالفان من خواهند كفت كه ممكن نيست 
تفط أن نی خی از PEE bsec‏ جسمانى اعتبار شده است. Jle‏ بناها 
تفيويزها و uas‏ أنها اكه عجره ds cs bol o ale‏ ولا" يدن 
انسان نمی‌تواند معبدى بسازد مگر اينكه بهوسيلة نفس بدان وادار و هدايت شده باشد. 
اما من قبلاً نشان دادهام که آنها نمی‌دانند بدن جه می‌تواند انجام دهد و یا از نظر"؟ به 
صرف طبیعت أن جه جیزی می‌توان به دست آورد."" و اينكه آنها امور کثیری می‌یابند 
كه صرف به حسب قوانین طبیعت alb‏ شده‌اند. كه هرگز باور نداشتند ظهور آنها بدون 
هدایت نفس ممکن asl‏ مثلاً اعمالی که خوابگردها در كرات انجام می‌دهند که چون 
بیدار شوند. خود دربارة آنها تعجب می‌کنند. من در اینجا به خود ساختمان بدن انسان 
هم توجه مى دهم كه أن در ساخت و طرزكار به اشيائى كه بدوسيلة هنر و مهارت انسان 
ساخته شده برترى بسيار دارد. قطع نظر از أنجه قبلا ثابت کرده‌ام كه از طبیعت. تحت 
هر صفتی كه اعتبار شود اشیاء نامتناهی ناشی می‌شوند. اکنون در خصوص ES‏ دوم 
می‌گویم که اگر قدرت سکوت و تكلم انسانها با هم برابر می‌بود در اين صورت. امور gl‏ 
بسیار بسیار سعادتمندانه انجام می‌یافت. اما تجر به به‌کزات نشان داده است که آنها بر ز بانشان 
کمتر از هر چیز دیگر تسلط دارند و اينكه انجام دادن هر کاری برای آنها آسانتر است از 
جلوگیری از میلهایشان, به‌طوری که اکثر مردم معتقدند که ما فقط اموری را به اختیار خود 
انجام می‌دهیم كه خواهش "۲ ما به آنها معتدل است. زیرا در این‌صورت است که. با ياد 
آوردن چیز دیگری كه غالبا به ياد آن می‌افتیم. می‌توانیم از خواهش خود جلوگیری کنیم. 
ولی برعکس, نسبت به اموری که خواهش ما به آنها تا أن حد شدید است که نمی‌توانیم با به 
خاطر آوردن امری دیگر از شدت آن بكاهيم مختار نيستيم. امأء در واقع. اگر آنهاء به تجر به 

۸ ترجمه‌ها با هم فرق دارند. 

sl, ٩‏ «متلا» در ترحمه B‏ است. 

+ ملاحظة صرق طبيفت. SiB‏ در ضرف طبيفت: 

;B ۱‏ استنتاج كرد. | 

؟؟. لاتين (desire) cupiditas‏ ما بدجاى اين كلمه «خراهش» را مرجح دانستيم و در مواردى كه كلمة مذكور 


به صورت فعل بدكار رفته. به ناجار از افعال: «مى خراهد»» «خواهد خواست» و امثال أن استفاده خواهیم كرد اگرجه 
اغلب ضعیف می‌نماید و پارسیز بانان را ناپسند مىايد. شوق و رغبت هم مناسب اسمت. 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۱۲۹ 


در نيافته بودند كه ما کارهای زیادی انجام می‌دهیم که بعدها پشیمان مى شويم و وقتی که 
احساسات متضاد بر ما چیره می‌شوند"" بهتر را مى بينيم و از بدتر پیروی می‌کنيم. جیزی 
اا teo aL‏ ار یی تفت كه اعمال acea Los cen llc‏ سب ابیت 
که بچه شیرخوار می‌پندارد كه از روی اختیار پستان مادر را می‌جوید. يسرك خشمگین 
معتفد می‌شود که با ارادة آزاد طالب انتقام الست و انسان ترسو فکر می‌کند که به JUR‏ 
فرار می‌کند و آدم مست باور می‌کند كه به حکم ارادة آزاد نفس سخنانی می‌گوید که اگر 
هوشیار بود. از گفتن آنها خودداری می‌کرد. به همین صورت أن مرد دیوانه. آن زن وزاج و 
امك ی و نظاير آنها چنین می‌اندیشند که به فرمان آزاد نفس سخن می‌گویند. 
در حالی که در واقع نمی‌توانند از انگیزه‌ای "" که آنها را به سخن گنتن وامی‌دارد جلوگیری 
کنند. بدطورى که تجربه نیز مانند عقل به‌وضوح به ما می‌آموزد که انسانها فقط بدین جهت 
به آزادی خود معتقدند که از اعمال خود آگاه. اما از موحبات" آنها غافلند*؟. باز تجربه 
به ما می‌آموزد که pm‏ نفس جيزى نيستند EE‏ به اقتضای I e ul‏ مختلف 
بدن مختلف می‌سوند. زيرا هر کسی همة اعمالش را به موحب عاطفه‌اش تعيين مىكند 
و دستخوش غواطف متضادند ی نيا ملام اما نانکه و 
هيج عاطفهاى Tm‏ ها وی تا آن تب كتين می‌شوند. تمام اينها نشان 
می‌دهد كه حكم نفس» ميل و موخبیّت"" بدن همه D le‏ هر سه با هم مقارنند. یا به 
عبارت بهتر آنها شىء واحدند كه چون تحت صفت فكر اعتبار شود و بهواسطة ol‏ ظاهر 
شود. حكم و چون نحت صفت بعد اعتبار و از قوانين حركت و سكون استنتاح شود. 
موجبیّت ناميده می‌شود و این نکته به ترتیبی كه بيش مىرويم بهتر فهميده خواهد شد. 


۳ يا «ما را مضطرب مى سازيد». 
۴ لاني (impulse) impulsus‏ 





RE E a: 

۶ جنائكه ملاحظه مى شود. باسح اعتراض دوم مبتنى بر همان نظر فلسفى اوست که علت اينكه مردم خود را 
آزاد می‌بندارند اين است که از افعال خود آگاهند و از علل موحة أنها غافل. 

(dictates: C. decisions: B. decree: A} decretum yod YN 

fA‏ احوال مختلف بدن. 

(determination) determinatio لانین‎ ٩ 


dle by aii با «در طعت). ترحمه‎ ðe 





۶۰ اخلاق 


زيرا نكتة ديكرى هست که من می‌خواهم اینجا مخصوصا مورد توجه قرار گیرد. أن ES‏ 
اين است که ما نمی‌توانيم عملی را به حکم نفس انجام دهیم. مگر اينكه نخست آن را به 
خاطر بياوريم. برای مثال نمی‌توانیم کلمه‌ای ادا كنيم؛ مگر آن را به خاطر آورده باشیم. از 
سوی دیگر به ياد آوردن و با فراموش كردن يك جيز تحت قدرت نفس نیست. بنابراین: 
بابد معتقد شد که قدرت نفس محدود است به اينكة دربارة جیزی که به خاطر آورده‌ایم 
سخن بگوییم» يا خاموشی كز ينيم. ما وقتی که خواب می‌بینيم که داریم سخن estf en‏ 
باور می‌کنيم که به حکم آزاد تفس سخن می‌گویيم. در صورتی که ما سخن نمی‌گوييم. يا 
اگر هم بگوبیم. آن نتيجة حرکت خود به خودی"" بدن است. به‌علاوه ما خواب می‌بینیم 
كه اشیاتی را از دیگران پنهان می‌کنيم. و اين عمل را به موجب همان حکم نفس انجام 
می دهم كه در وقت بیداری» به‌واسطة آن, دربارة آنجه می‌دانيم سکوت اختیار می‌کنیم. 
باز خواب می‌بينيم كه به حكم نفس اعمالى انجام مى دهيم كه به هنكام بیداری cm‏ 
انجام دادن آنها را نداشتیم. بنابراین دوست دارم بدانم که آيا در نفس دو نوع حکم وجود 
دارد. یکی مر بوط به خواب است و دیگری آزاد؟ اگر اين اندازه احمق نباشیم که اين را 
بپذیریم» باید ضرورة قبول کنیم كه اين حکم نفس که obl‏ تلقی شده از تخیل يا تدکار 
قابل تمییز نیست و جیزی نیست مگر همان تصديق که تصور از این حيث که تصور است 
مستلزم آن است (قضية ۰۳۹ بخش ۲). بنابراین. احكام دوشن از هنان etus‏ 
می‌گیرند كه تصورات از اشیانی که بالفعل موجودند. ولذاء آنان كه معتقدند که به حکم آزاد 
نفس سخن می‌گویند. خاموشی می‌گزیننده يا کارهایی انجام می‌دهند. با چشمهای باز 


خواب می‌بینند. 


قضیيهٌ ۳. انعال نفس تنها از تصورات تام ناشی می‌شوند. اما انفعالات فقط بر تصورات 
ual‏ مبتدئ اند 
١‏ لانين (spontaneous movement) spontaneo sou motu‏ رك به بأورقى شحارة ۹۴. 


۳ برای وضوح بيشتر به حاشية قضية ١‏ اين بخش مراجعه شود. 


دريارة متشا و طبیعت عواطف ۱۵۱ 


ذيكري ترکیب يافته است ۱ قضية ۰۱۵ بخش ۲) که بعضی تامند (نتيجة قضیة ۰۳۸ بخش 
(YT‏ و بعضی ناقص (نتیجة قضية ۰۲٩‏ بخش (Y‏ بنابراین. هر جيزى که از طبیعت نفس 
ناشی می‌شود و نفس علت قريب أن است و أن جيز بايد به‌واسطة آن فهمیده شود. 
ضرورة از تصوری تام يا ناقص نشات می‌گیرد. اما نفس, از این حيث که (قضية ۱. همین 
بخش) تصورات ناقص دارد منفعل است و لدا افعال نفس فقط از تصورات تام ناشی 
می‌شوند و نفس تنها از این حيث که تصوراتش ناقص است. منفعل است. 

تبصره: بنابراین مشاهده مىكنيم که انفعالات به نفس فقط از این حیث تعلق مىيابند 
كه أن جيزى دارد که مستلزم نفی است. يعنى از اين حيث که جزئى از طبیعت اعتبار 
شده است که ممكن نيست به ذات خود و بدون در نظر گرفتن اشیاء دیگر بدطور واضح 
و متمایز ادراک شود و به همین طریق می‌توانم نشان دهم که انفعالات درست به همان 
صورتی که به نفس تعلق دارند به اشیاء جزتی D‏ هم متعلقند و اينكه ممکن نیست آنها به 
طریق دیگری ادراک شوند P‏ اما غرض من در اینجا فقط بحت از نفس انسان است. 


برهان: اين قضیه خود بدیهی است. زيرا تعر يفا هر حیزی EE‏ حیز را اثبات 
می‌کند. نه نفى. يعنى ذات آن را وضع مىكند, نه رفع. بنابراين» تا وقتۍ كه به خود شىء 
نظر داريم نه به علل خارجی Sigs ol‏ جیزی نمی‌يابيم که بتواند آن را از تن ببرد. مطلوب 


قضصية ۵. اشیاء. از این حيث كه می‌توانند يكديكر را از ميان بردارند. طبعاً با هم متضادند. 
یعنی که امکان ندارد که در موضوع"" واحدى با هم اجتماع کنند. ٩۶‏ 


۳ مفصود وی از اشیاء جزنی ابدان است و این اعتراض به دکارت است که می‌گفت: آنجه در تفس انفعال است 
در بدنء فعل است 2 The. Passions of the Soul, part ۰ arttele‏ بنابراين. در نظر اسپینوزاء آنچه نیت 
به نفس انفعال است. نسبت به بدن هم انفعال است و اين با نظام فلسفی وی سازگار است. که نفس و بدن را یک 
x‏ می‌داند. 

ast .۴‏ اين است که اگر امری نسبت به نفس انفعال باشد, نسبت به بدن هم همان‌طور ادراک می‌شود. نه‌طور 
ديكر. يعنى أن امر نسبت به بدن هم انفعال است نه فعل. 

8۵ در انی موضوع (subject) subjectum qla‏ به‌کار رفته است. 

۶ ا: «در زمان واحد و در موضوع واحد». به‌طوری که ملاحظه می‌شود. در این دو قضية (قضابای Y‏ و ۵) 


سه4 








۳ اخلاق 


برهان: اگر ممكن می‌شد که آنها در موضوع واحدى باهم جمع شوند يا وجود یابند. 


AM Tu qe 5 . T Š 
دراين صورت در آن موضوع جيزى موجود مى بود که می‌توانست ان را از ميان بردارد:‎ 


قضية ۶. هر شىء. از اين حيث که در خود هست. مىكوشد تا در هستيش بايدار بماند. 


برهان: اشياء حزئی همان حالاتئد, که صفات h>‏ به‌واسطه أنها به وحهى معين و 
محدرد ظاهر می‌شوند (نتيجة قضية ۰۲۵ ب بخش ۰۱ یعنی uus)‏ ۳۴ بخش ۱) آنها 


ان هيت وغل a‏ نت همچنین هيج qu‏ ذات خود جیزی ندا 
حیزی است كه بتواند وجودش را نفى كند (قضية ۵. همین بخش) بنابراين از اين حيث 


که می‌تواند و در خود هست مىكوشد تا در هستیش ub‏ ا مطلوب ثابت شد. 


قضیة uua f. V‏ شی ء در پایدارماندن درهستی خود چیزی نيست مگر ذات بالفعل أن شی ء. 
3 
«اصل صيانت ذات» را از راه نفى اثبات مىكند.كه انكار می‌کند در طبيعت يك جيز عامل نفى أن باشد و در فضاياى 
دیگر به طريق اباتی به اثباتش می‌بردازد خلاصه فضایای ۴ و ۵ ر ‌طوري که در آينده خواهيم ديد برحى دیگر ار 
قضایای اين بخش تصریح دارند که اسپینوزا برخلاف خلف دانايش هکل و همفكان وی وجود تضادهای درونی را در 
اشياء ناممکن مىداند و در نتيحه عامل از بين رفتن و دگرگونی اشياء را در حارج آنها جستجو می‌کند نه در داحل m‏ 

۷ يعنى موضوع را. 

۸ یعنی که هستی و فعل خدا از ناحية قدرت اوست. که اگر قدرت نداشت. نه وجود داشت ونه فعل 

dA‏ در رسالة الهيات و سیاست )200-201 (chap. 16. p.‏ تصريح ح می‌کند که اين قانون و حق عالی طبيعت 
است که هر شینی می‌کوشد تا وحودش راء | آن‌طور که هست, بدون ملاحظة جیزی جر خودش حفظ كند و دراین ميان 
انسان و ساير موجودات طبیعت و نیز ميان انسان عافل و غير عافل فرفى نیست. 

۰ لانین: B. effort: A) conatus‏ و (endeavour: C‏ می‌توان از آن به قانون صیانت ذات نعبیر کرد که به 
عقیدة اسيبنوزا نخستین قانون طبیعت. اصل و ريشة همة عواطف و شامل همة اشیاء است. او در موارد مختلف از اين 
فانون با کلمات و عیارات مختلف تعبیر آورده است. مثلا conatus‏ (همين حا و بعضی از potentia (Ss gll-‏ 
power)‏ قذرت). برهان همین قضه force) vis‏ نيرو). (تبصرة قضية ۰۴۵ بخش natural love (Y‏ عشق با 
شون طبيعى (Jonh Wild. Spinoza Selections, Short. Treatise. appendix 2, p.90)‏ ما هم واژه‌ها 
و تعابير مختلف را به‌جای هم بدكار خواهيم برد. جنانكه اشاره شد. او برحلاف رواقيان كه اين برو و شوق طبیعی را 
مخصوص حانداران می‌دانستند 2 را شامل همه اشیاء اعم از جانداران و غير جانداران: مىداس و ار اين حيث ميان 


آنها فرقی نمی‌بیند و در معاس اک موكند که در ذات هيج m‏ سروبى يا فدربی موجود ببسب که موجب ار بين 


— 


دربارة منشا و طبيعت عواطف ۱۵۳ 


برهان: از ذات مخصوص هر شیئی به ضرورت امور معينى ناشى می‌شوند (قضیه 
۶ بخش ۱) و ممكن نيست أشياء كارى انجام دهند. مگر آنجه ضرورةً از طبيعت معين 
آنها نشأت می‌گیرد (قضية ۲٩‏ بخش ۱). بنابراین» قدرت هر شیء با کوششی که شی- 
نه ol ee‏ جه به تنهایی و چه با اشیاء دیگر, کاری انجام می‌دهد يا تلاش می‌کند تا 
كارى انجام aas‏ يعنى (قضية ۶, همین بخش) قدرت يا کوشش شىء برای پایدار ماندن 
در هستى خود جيزى جز همان ذات مخصوص اا بالفعل خود أن شىء نيست. مطلوب 


قضيه ۸. كوشش هر شىء در پایدار ماندن در هستى خود مستلزم زمان محدود نیست. بلكه 
مستلزم زمان نامحدود است. 


برهان: اگر مستلزم زمان محدودى بود که Ll‏ دیمومت أن شیء را محدود می‌کند. 
در این صورت فقط از همان قدرتى كه شىء بدوسيلة أن وحود می بابد نتيجه می‌شد که 
Al‏ شىء. بعد از زمانى محدود. دیگر نتواند وحود داشته باشد» بلکه بايد از بين برود. اما 
اين (قضية ۴. همین بخش) نامعقول است. و لدا كوشش شىء در وجود داشتن مستلزم 
زمان محدود نیست, بلكه برعكس (قضية T‏ همین (unos‏ اگر آن شىء بهوسيلة یک 
علت خارجى از بين نرود بهوسيلة همان قدرتى كه به موجب أن اكنون وجود دارد تا ابد 
به وحود خود ادامه خواهد sl‏ ۶۱ و بنابراین اين معان مستلزم زمان نامحدود است. 


E B 3‏ 
دارای تصورات مبهم است. می کوشد نا در هستی خود برای زمان نامحدودى بايدار بماند و از این 
رفتن ul‏ بشود. شايستة ذکر است که شناختن اين اصل و نرو conatus‏ به عنوان نخستین قانون طبیعت» از 
اختصاصاب اسیینوزا نیست: زیرا حنانکه ذکر شد پیش از وی» رواقیان و نيز مشانیان و دیگران از آن آگاهی داشته‌اند. 
بای a‏ اطلاع مراحعه شود به 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 1T, p. 195. 
la Ba باقی‎ 











۴ اخلاق 
کوشئن خود آگاه" است: 


پرهان: ذات نفس متقوم "T‏ از تصورات تام و ناقص است (به‌طوری که در قضية 
Y‏ همین بخش نان دادهام) و بنابراین (قضية Y‏ همسن بخش ) هم از اين حيث که 
تا برای زمانى نامحدود (قضية ۸ همین بخش) در هستيش پایدار بماند. به‌علاوه از آنجا 
که أكاهى نفس Ros)‏ ۲۳. بخش (Y‏ از خودش ضرورة به‌واسطة تصورات احوال بدن 
اا isl‏ إن ان شید 95 deor cna V deca) Susie T‏ 

تبصره: ادن کو وقتى كه فقط به نفس مر بوط باشد نه اراده موسوم می شود Ul‏ 
وقتى كه در عين حال هم به نفس مر بوط باشد و هم به بذن» in‏ ناميده مى شود كه 
بنابراین ميل جيزى جز همان ذات انسان نيست كه تمام امورى كه در حفظ موجودیتش 
او ر باری فى e‏ ضرورة از طبيعت آن ناشی می‌شوند, و لدا او در انجام دادن اين امور 

m PE ER x NE n a -‏ : 
موحب مى باشد. اما ميان خواهش” و ميل جز در اين فرق نيست که خواهش معمولا 
به انسانها از این حيث نسبت داده می‌شود که آنها از میلهای خود آگاهند و لذا مى توان 
خواهش را چنین تعریف کرد: «میلی که از آن آگاهیم». بنابراین از آنچه گفتیم چنین برمی‌آید 
كه ما نه به این جهت که جيزى را خوب می‌شماریم» برای رسیدن به آن تلاش eS‏ 
می‌طلبیم و می‌خوأهيم. بلكه برعکس بدان جهت که برای رسیذن به ان تلاش می‌کنیم و 

۳ اين قضيه تصربح دارد که همان‌طور که نیروی «کوشش برای حفظ ذات» (conatus)‏ در اجسام موجود 
است. در نفوس نيز وجود دارد. منتهی در مورد اول کوشش برای پایداری در حرکت و نگهداری آن است و در مورد 
دوم کوشش برای پایداری در فکر و نگهداری آن. بدن از این نيروى کوشش خود آگاه نیست. اما نفس آگاه است. 

۴ با «مركب». 

۵ لانين: (appetite) appetitus‏ قبلا هم گفته شد ما به‌حای اين کلمه ميل را مرحح دانتيم. اما بعضی 
بدجاى آن شهوت بدكار برده‌اند كه اگر مقصود از آن شهوت به معناى عام كلمه باشد مانعی ندارد. 

۶ حاصل اينكه کوشش برای حفظ ذات (conatus)‏ را وحوه اعتباراتى است که به نامهای اراده, و ميل و 
خواهش ناميده می‌شود. اراده به اين اعتبار که haa‏ به تقس مر بوط DEG‏ مل به اين اعتاركه در زمان واحد هم 
به نفس مر بوط می‌شود و هم به بدن و خواهش به این اعتباره که شىء از وجود ميل در خود آگاه است. که البته به 
نوع انسان اختصاص دارد. زيرا daas‏ انسانها هستند که به میلهای خود آگاهی دارند و به اين واقعيت واففند که به 
ادامة حیات خود عشى می‌ورزند و خواهان صیانت ذات خود هستند. ين در واقع مان ميل و خواهش فرق اساسی 
موجود نیت و فرق نها از حيث آگاهی و ناآگاهی است. در قضية پنجاه و هشت اين بخش, می‌گوبد. برخی از 
خواهشها از نوع انفعالند و برخی دیگر از این حيث که فعالیم به ما مر بوطند 


دربار؛ منشاً و طبیعب ble‏ ۱۵۵ 


۶۷ à : AT : «4T 
; ان را مى طلبيم و می خواهیم» آن را خوب مى شماريم‎ 


Oe ممكن نيست در نفس ما تصورى باشد که وجود بدن را نفى کند. که اين‎ ۰ "P 


بصوری متضاد L‏ نفس El‏ 


پرهان: ممکن نیست در بدن ما جیزی باشد که بتواند آن را از ميان بردارد (قضية ۵. 
همین بخش) و بنابراین ممکن نیست تصور اين جيز در خداء از این حيث که تصور بدن 
ره ای هه E‏ و NE‏ ا FL‏ 
ممکن نيست تصور این جیز در نفس ما موجود باشد, بلکه برعکس, چون (قضایای ۱۱ 
و ۰.۱۳ بخش ۲) نخستین جیزی که مقوم ذات نفس است تصور بدنی است که موجود 
بالفعل است. پس نخستین و عمده‌ترین کوشش نفس ما تصدیق وجود بدن ماست. و لذا 
تصوری که وحود بدن ما را نفی xS‏ با نفس ما Ln‏ است. مطلوب ابت شد. 


فة ۱۱ ۱ غر خی کر تددرت مایت بت cale‏ انرايد يا از ان فى كاهد آن را تقويت: 
يا از آن جلوگیری می‌کند. تصور آن هم بر قدرت انديشه نفس ما می‌افزاید يا از آن می‌کاهد. أن را 
تقویت يا از آن حلوگیری می‌کند. 


تبصره: از اینحاست که مى بيليم كه yu‏ هنگامی که متفعل است دستخوش تغيّرات 
عظیمی است., گاهی به درجة عالی‌تر JUS‏ تحوّل می‌یابد و گاهی به درجة دانی‌تر این 
انفعالات** عاطفه‌های لذت "۲ و ME‏ را برای ما بیان می‌کنند. بنابراين» من در قضایای 


زم لدت انفعالی را قصد م ىكنم كه نفس jl alga‏ به كمال عالی‌تری تحوّل می‌باید 


۷ ملاحطه مى شود که او حمس و فح ذاتى اشياء را انکار مىكند و أن را تابع ميل و خواهش انسان می‌داند و 
در نتيجه با اخلاقيون LL‏ مخالفت مىيردازد. 

2۸ همان طوركه کوشش نفس دات أن را حفظ می‌کند و در آن جيزى نت که نافى خود باشد, همین‌طور در آن 
جیزی نیست که بدن را ی کند به‌علاوه در آینده (نبصرة قضية ۵۹. همین بخش) خواهیم دید که أن نه ننها نانی 
بدن نیست. بنکه مثبت و موید أن نیز هست. 

Ju dil )داه لات‎ pt 

B. joy: A) laetitia i23 ۶‏ و (pleasure: C‏ شادى هم مناسب است. 


B. sorrow: A) tristitia | 7 ١‏ و ) (pain:‏ أندوه هم مناسب است. 





QA»! ۱۵۲ 


و برعكس از «eI»‏ انفعالی ر قحد م ىكنم که نفس نه وسبله a‏ به كمال دانی‌تری بجر 
2 ۱ 


oe‏ من عاطفة لدب را در صورتی كه در عين حال هم به نفس مر بوص باشہ وهم 
به بدن عاطفة خوشی یا bus‏ می‌نامم و ble‏ اندوه را در جنين صورتی رنب "۲ 
L‏ اترو نام می‌دهم. با اين همه بايد توحه داشت که خوشی و رنج وقتى به اسان 
دست می‌دهند که یکی از اجرای بدنش بیش از اجزای ed Šo‏ شده باشہ. برعكس 
تقاط و CON‏ د ر کور E TCI‏ اا ی يدن بطر ما که TREE‏ 
باشد. در اينكه طبيعت «خواهش» چیست. قبلا در تبصره قضیه ۹ همین بخش وضیح 


۷۶ 


داده‌ام و جز اين سه عاطفه: لذت. الم و خواهش عاطفة اصلی دیگری را نمی‌شناسم 
dd‏ کار مظان شراط ولد وت گرا ایا acci‏ شوك اما مار ا 
جلوتر بروم» دوست دارم قضية ٠١‏ اين بخش را بيشتر توضیح دهم تا هر جه روشنتر 
فهمیده شود که چگونه ممکن است تصوری ضد تصور دبگر باشد. 
در نيصرة ALAS‏ ۰۱۷ بخش ۰۲ نشان دادهام كه تصورى که مقوم ذات نفس است. 

تا وقتی که خود جسم وجود دارد مستلزم وجود جسم است, به‌علاوه از نتيجة قضية A‏ 
بخش ۲ وتبصرة آن بر می‌آید که وجود حاضر نفس ما صرفا مبتنی بر اين است که نفس 
مستلزم وجود بالفعل جسم است و بالاخره نشان داده‌ام که قدرت نفس که به‌وسیله آن 
اشیاء را تخیل می‌کند و به‌خاطر می‌آورد. مبتنی بر اين نیز هست که قدرت نفس مستلزم 
وجود بالفعل جسم است (قضایای ۱۷ و ۰۱۸ بخش ۲ با تبصرة آن). از مطالب مدکور 
بر می‌آید كه وجود حاضر نفس و قدرت تخيّل آن به محض اينكه نفس از تصديق و تایید 

۲ لانين: tilaton B. pleasurable exeiteiment: A) titillatio‏ )روا فاص نم 

(merriment: € y B. cheerfulness: A) hilaritas لاتين:‎ ۳ 

(sulfering: C. grief: B. pain: A) dolor لاتين:‎ ۴ 


۵ لاتین: (mielancholy) melancholia‏ 
۶ ملاحظه می‌شود که او سه عاطفة اصلى می‌شناسد و بدين برئیب در اینجا شرب ذكارت مخالفت 
m‏ کتک که دكار شش اتفعال صلی وساد شاه ابو ده کی تیه E PEEN‏ شادئ و اموه 
مراحعه شود به: 
Tho Passions of the Soul, part 2. article 69.‏ 
چنانکه ديديم او عواطف دیگر را ار اين سه able‏ اصلی تاسی مىداد: و بعدا شرح می‌دهد که بت آنها ار 
عواطف اصلى به دو طريق تحقق می‌بابد. با مانند تزلزل نفس از آبها مركب مى شود و با مانند عشقء نفرت؛ اسم و 
ترس از أنها منفرع. قضبة ۵۶ همین بخش 


وجود حاضر بدن باز ايستد. منتفی می‌شود. اما علت اينكه نفس از تصدیق وجود جسم 
باز می‌ایستد نه ممکن است خود نفس باشد (قضية ۴. همین بخش) ونه باز ماندن بدن 
از هستی, زيراء به موجب قضية ۶ بخش ۲. نفس به اين جهت وجود جسم را تصدیق 
نمی‌کند كه جسم هستی يافته است. و لدا به همین دلیل. از تصدیق وجود جسم به اين 
علت باز نمی‌ایستد که جسم از هستی باز مانده است. بلکه ALAS)‏ ۸. بخش ۲۲)۲ علت 
آن تصور دیگری است که وجود حاضر جسم ما و در نتيجه وجود حاضر نفس ما را نفی 
می‌کند. و لدا با تصوری که esie‏ نفس ماست متضاد است. 


قضية ۳ نفس حتی‌الامکان می‌کوشد تا اشبائی را تخيّل کند که قدرت فعالیّت جسم را 


برهان: تا وقتی که بدن انسان تحت تأثیر حالتى قرار می‌گیرد كه مستلزم وحود طبيعت 
جسمی خارجی است. نفس انسان ol‏ جسم را حاضر به نظر می‌آورد (قضية ۰۱۷ بخش 
۲) و در نتیجه (قضية Y‏ بخش UY‏ وقتی که نفس انسان حسمی خارحی را حاضر به 
طرش اوزده 1096 )2:24.20 سكن ان را e‏ کت دی اسان تم job‏ 
حالتی قرار می‌گیرد که مستلزم طبیعت آن جسم خارجی است. بنابراین تا وقتی که نفس 
اشیانی را تخیل می‌کند که قدرت فعالیت بدن ما را افزایش می‌دهند يا تقویت می‌کنند. بدن 
تحت تاثير حالاتی قرار می‌گیرد که قدرت فعالیتش را افزایش می‌دهند. يا تقویت می‌کنند 
(اصل موضوع ۱ همین بخش) و در نتيجه (قضية ۰۱۱ همین بخش) همان وقت قدرت 
تفكر نفس نيز افزايش می‌یابد يا تقويت می‌شود. و لذا (قضایای ۶ و ٩‏ همین بخش) نفس 
خی الا کان سی کرش تا آن اشیاء را Les‏ کند. مطلوت ثابت شد 


قضیه ۱۳. وقتی که نفس شيئى را تخل می‌کند. که از قدرت فعالټت جسم می‌کاهد. یا 
از آن جلوگیری می‌کند. در اين صورت حتی‌الامکان می‌کوشد تا اشیائی را به‌خاطر آورد که وحود 
اشیاء مذكور را نفى کند. 


۷ در ترحمة ۸ قضية ۰۱۷ بخشآ۲. 








۸ اخلاق 


می‌یابد. يا از آن جلوگیری مى شود (چنان كه در قضية بيشين نشان داديم)؛ و با وجود اين» 
نفس به تخیل اين شیء ادامه خواهد داد تا وقتى که شیء دیگری را به خاطر آورد که وجود 
حاضر شیء اول را نفی کند (قضية ۰۱۷ بخش (Y‏ يعنى (چنانکه هم اکنون نشان دادیم) 
قدرت نفس و جسم کاهش می‌يابد. يا از آن جلوگیری می‌شود تا اينكه نفس شىء دیگری 
را تخیل کند که وجود آن شیء اول را نفی کند. بنابراین (قضية .٩‏ همین بخش) نفس 
حتی‌الامکان می‌کوشد تا اين شىء دیگر را به خاطر آورد. يا تخیل کند. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: از اینجا بر می‌آید كه نفس از تختّل اشیاتی که از قدرت أن و قدرت جسم 
می‌کاهند, يا از آن جلوگیری می‌کنند. متنفر است. 

تبصره: از آنچه گفته شد می‌توانیم به‌وضوح دریابیم كه عشق*۲ جیست و نفرت"" 
جیست. عشق جیزی نیست. مگر لذتى كه همراه با تصور يك علت خارجی ** است. 
و نفرت جیزی نیست مگر آلمی که همراه با تصور یک علت خارجی است. به‌علاوه ما 
مشاهده می‌کنیم كه كسى كه به جيزى عشق می‌ورزد ضرورة می‌کوشد تا أن را پیش خود 
نگه دارده و حفظش كيد و برعکس,» کسی که از جیزی نفرت دارد. می‌کوشد تا آن را از 
خود دور کند و نابودش سازد. ما در خصوص اين نکات بعدها با شرح بیشتری سحن 


قضيةٌ ۱۴. اگر نفس در أن واحد تحت تأثیر دو عاطفه قرار گیرد. بعدها هر وقت که تحت 
تأثير یکی از آنها قرار گرفت. تحت تأثیر دیگری نيز قرار خواهد گرفت.۱* 

۷۸ لانین: (love) amor‏ به نظر می‌آید که او وازة عشق را به معنای عام دوستی به‌کار برده که شامل عشق به 
معنای مصطلح نیز خواهد بود و لذا ما گاهی به‌جای آن از کلم دوستی و مشتقات آن استفاده خواهیم کرد. 

(hatred) odium لانين:‎ 5 

۰ به تفرع عشق و نفرت از لذت و ألم تصریح می‌کند. به اين صورت که اگر لذت و الم معلول تصور شىء 
خارجى يا تخيل حضور آن باشد. نه معلول حضور بالفعل آن dej)‏ در اين صورت أنها را شادى و اندوه می‌گوید). در 
اين صورت أنها به ترتيب عشق و نفرت ناميده می‌شوند. 

۱ او دراين قضيه بحث دربارة «تداعى عواطف» را آغاز کرده و تا قضيذ ۱۷ ادامه داده است. اما وازة تداعى 
(associaction)‏ را به‌کار تبرده است. بلكه جنانكه در قضية ۱۵ مشاهده خواهيم كرد از عبارت per accidens‏ 
accidental cause) causa‏ «ه)استناده كرده است. ارسطو اصول تذاعى را عبارت از سه اصل می‌دانست: 
اصل مشابهت. اصل تضاد و اصل محاورت 19-20 Memory and Reminiscence, 2, AS. Ib,‏ كه شامل 
مجاورت زمانی و مکانی می‌شد. اسبينوزاء در کتاب الهیات و سیاست )57 (chap. 4, p.‏ اصل مشابهت و مجاورت 
زمانی را بیان کرده است. در قضية ۰۱۸ بخش ۲ اين کتاب فقط مجاورت زمانی را و باز در اين قضيه ra)‏ ۱۴. 


«—- 


برهان: اگر نفس در آن واحد تحت تأثير دو جسم قرا o LS‏ بعدهاء هر وقت که یکی از 
اا E‏ مک ماه و ق 
تخيّلات نفس بیشتر به احوال بدن ما دلالت می‌کنند تا طبیعت اجسام خارجی Am)‏ 
۲ قضية ۰۱۶ بخش ۲) و بنابراین اگر بدن و نتيجة نفس (تعریف ۰۳ همین بخش)؛ در 
del‏ مت رق وود ع eat‏ زكري الى T‏ طاو مانت شه 


قضية ۱۵. ممکن است چیزی بالعرض علت لذت. الم يا خواهش باشد. 


برهان: فرض كنيم که نفس در آن واحد تحت تأثیر دو عاطفه قرار گرفته باشد که 
قدرت فعالیتش بهوسيلة یکی نه افزایش پدیرفته و نه کاهش, در صورتی که بهوسيلة 
دیگری افزايش يا کاهش يافته است (اصل موضوع ۰۱ همین بخش). از قضية پیشین 
واضح است که وقتی که نفس بعدها به‌وسیلة عاطفة نخستین تحت تأثیر قرار گرفت که بنا 
به فرض, به عنوان علت حقیقی, نه بر قدرت تفکر نفس می‌افزاید و نه از آن می‌کاهد. 
بلافاصله تحت تانر عاطفة ديكن که بر قدرت آن می‌افزاید یا از آن می‌کاهد قرار می‌گیرد: 
کی عضر قنك TION EIFE‏ رون وا ی 
عاطفة نخستین علت لذت یا آلم خواهد بود اما ته بالذات. بلکه بالعرض. امکان دارد 
که به همین ترتیب به‌آسانی نشان داده شود که ممکن است همان شىء علت بالعرض 
خواهش باشد. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: این واقعیّت که ما شینی را با عاطفة لذت يا آلمی ملاحظه کرده باشیم که اين 
شی> علت فاعلی آن لذت و الم نبوده است. دلیل کافی خواهد بود برای اينكه بتوانیم 
شىء مدکور را دوست بداریم. يا از آن متنفر باش AT‏ 

برهان: زيرا اين به تتهایی دلیل کافی خواهد بود (قضية ۰۱۴ همین بخش) که نفس 
بعدهاء در حالی كه شىء مدکور را تخیل می‌کند. دستخوش عاطفة لذت يا الم شود یعنی 


— 


همین بحش) ار اصل مجاورب زمانی سخن می‌گوید و در فضية ۱۶ اين بخش از اصل مشابهت. 

Oa ۳‏ به هنگام لذت یا الم «پل» را دیده‌ایم و فرض بر اس است که e b»‏ علت اين لذت و الم ما نبوده است. 
اما با وحود اين به افنضاى اصل مجاورت بعد ها او را دوست exe‏ داشت و با از او متنفر pb‏ بود. به عبارت 
دیگر او بالعرض علت لذت يا الم ما خواهد بود. 





۰ اخلاق 


(قضية ۰۱۱ همین بخش) قدرت نفس و بدن أفزايش يا کاهش بابد. و غير أن و Am‏ 
(قضية ۰۱۲ همین بخش). نفس خواهان تخیل آن باشد يا (نتیجة قضية ۰۱۳ همین 
بخش) از آن مشمئز گردد. يعنى (تبصرة قضية OY‏ همین بخش) به آن عشق ورزده يا از 
أن تفر db‏ 

قول معروف) به حسب «عشق طبیعی VP‏ «نفرت طبیعی '*» به بعضی از اشیاء عشق 
مى ورزيم يا از آنها نفرت داریم. چنانکه در قضية بعد نشان خواهم داده بايد أن اموری را از 


۳ 


موحب لذت يا الم ما می‌شوند. من می‌دانم كه نویسندگانی که برای اولین بار اين واژه‌های 
خوشایندی يا ناخوشایندی را بدكار برده‌اند. مرادشان از Ul‏ پاره‌ای کیفیات مکتوم اشیاء 
بوده است. اما با وجود اين. من فکر می‌کنم که می‌توانیم اين واژه‌ها را به معنی كيفيات 
معلوم L‏ أشكار اشیاء به‌کار ر 


قضية ۱۶. اگر unes‏ را تفیل كنيم كه با موضوعى كه معمولا در نفس ما باعث لذت يا آلم 
می شود در کیفیتی مشابهت دارد. هر جند اين كيفيت علت فاعلى پیدایش اين عواطف نباشد. با 


وجود اين: ما صرفا بهواسطة اين مشابهت به شیء مذکور عشق می‌ورزیم نا از آن نفرت داریم** 


يرهان: E M uds Els‏ د ركيفيتى م ERES‏ رت با عاطفة لذت 
ole:‏ یت مر lle Lat‏ ای با alg eg‏ بود ويح 
۱۵ همين بخش) و به اين ترتيب ما به موحب نتيجه قبل» ولو كيفيتى كه در ان شی 

(sympathy) sympathia sY ۳ 

AY‏ لاتین: (antipathy) antipathia‏ مقصود اينكه نه علت عشق معلوم asl‏ ونه علت نفرت. 

۵ فرض اين است که جيزى به نام «Al»‏ لا در ما باعت لذت يا الم می‌شود. شتی به نام «ب» در كيفيتى 
مثلا «ج» با آن مشابهت دارد. اما علت لذت والم كيفيت «z»‏ نست. با وحود اين عقط به صرف مشابهت «ب» با 
«الف» ما به «ب» عشق می‌ورزيم با از آن نفرت می‌داریم. به‌طوری که قبلا اشاره کردیم او در اين قضيه از اصول 
تداعی اصل مجاورت را بیان می‌کند و اين بحت او را به بحت دربارة تزلزل تفس می‌کشاند. 


درا ما و ibl a‏ ۱۶۱ 


e N Ae TEENS 


sable S00 هم‎ ees در أن واخ یت به أن‎ uf o duda dac E s e a sls 


داشت و هم عشق * 


(MR oua) csl این کیا بت ر رک به فتن خری طا الم‎ tolg 
همین بخش) از این حيث که ما آن را با جنين عاطفه‌ای تخيل مىكنيم از آن نفرت داریم.‎ 
TEPE بر آن از این حیت كه تخیل می‌کنيم که ان مشابهت به موضوعى‎ ese اما‎ 
AY در ما به همان درحه عاطفة لذت به‌وجود می‌آورد. به همان اندازه به آن عشق می‌ورزیم‎ 
نسبت به آن» هم نفرت خواهیم داشت‎ asl, (قضية ۰۱۶ همین بخش) بنابراین, در أن‎ 
و هم عشق.‎ 

تبصره: اين تالبك فى كدازو امه sacs cse‏ درد رازن نمی ^( 
نامیده شده! و ارتباطش با asl. able‏ ارتیاط شک است با تخیل KY auus $c)‏ 
بخش ۲) و فرق ميان تزلزل و شک مانند فرق ميان بزرگتر و کوچکتر است. اما بايد توحه 
داشت که اگر در قضية قبل من اين تزلزلات نفس را از عللی استنتاج کردم كه نسبت به 
عاطفه‌ای علت بالذاتند و نسبت به دیگری علت بالعرض, بدان سبب بود که قضایای قبلی 
eei od‏ ریخست Suns‏ ام کان رل ی OE‏ از 
موضوعی که cle‏ فاعلی هر دو عاطفه است سرچشمه می‌گیرند. زيرا بدن انسان (اصل 
موضوع ۰۱ بخش ۲) از اجزاء مختلف الطبايع کثیری ترکیب يافته است و بنابراین (اصل 
متعارف ۰۱ بعد از حکم ۳ که از پی قضية ۰۱۳ بخش Y‏ آمده است). ممکن است به‌وسیلة 
GR SC NSE -‏ شن مدل مر كراد ااانا مدع ی تاو وم 
اول از برخورد عواطف پدیدار می‌شود. نوع دوم از جيزى بدیدار می‌شود كه علت فاعلی دو عاطفة متضاد است. در 
خصوص آنها در همین قضیه و تبصرة آن سخن می‌راند. نوع سوم از صورت خیالی بک چیز گذشته یا آبنده ناشى 
می‌شود كه راجع به آن در قضية ۱۸ بحت می‌کند. 


c مقصود اينكه درحه الم و لذت و نفرت و عشق ما به شیء اصلی و شی- مشمابه برابر‎ AY 
{wavering of the تامار‎ B. vacilliation of the mind: € و‎ A)animi fluctaatio oY AA 





۲ اخلاق 


یک جسم به طرق بسيار متعدد و مختلف تحت تأثیر قرار گیرد» و از طرف دیگر از آنجا 
a a eut‏ تیک Mee‏ ظرق مت مار شیور لا مک انیت ان کک درو 
همان حرء را هط ها تس db‏ فا رده از اینجاست که به آسانی می‌توانیم 
دريابيم که چگونه موضوع واحد می‌تواند علت عواطف متعدد متضادی باشد. 


قضية ۰۱۸ انسان از صورت خیالی یک شیء گذشنه يا آینده دستخوش همان iibl‏ لذت 


يا الم می‌شود که از صورت خیالی شیء حاضر. 


برهان: انسان. تا وقتی كه تحت تأثیر صورت خیالی شینی قرار دارد. آن را حاضر 
به نظر می‌آورده اگر جه آن شىء موجود نباشد (قضية OY‏ بخش ۲ با نتيجة (ol‏ و أن 
را همچون شیء گذشته يا آینده تخیل نمی‌کند. مگر از اين حيث که صورت خیالی أن 
با صورت خیالی زمان گذشته يا آینده مرتبط باشد (تبصرة قضية ۴۴ بخش (Y‏ و dil‏ 
صورت خیالی شیء اگر فقط به ذات خود در نظرگرفته شود. یکسان است. جه با زمان 
آینده ارتباط داده شود جه با زمان گذشته و جه با زمان حال. بعنی (نتيجة Y‏ قضية MP‏ 
بخش (Y‏ مزاح بدن يا عاطفه یکسان است. اعم از اینکه صورت خیالی یک شیء گذشته 
باشد يا یک شىء آینده يا یک شیء حاضر بنابراین عاطفة لذت و الم یکسان است. 
اعم از اینکه صورت خیالی ازیک شىء گذشته باشد يا آینده و یا از یک شیء حاضر... 
مطلوب بات شد 

تبضرة ۸۱ ما در os‏ شن ار ایی coal sacas adeo‏ كه gib eod‏ 
ol‏ واقع شده باشیم. يا خواهيم شد مثلا از این حيث كه أن را ديذه باشيم يا خواهيم دید 
تا asa‏ باهيا میت Qa De‏ و ما dae JT ct E‏ ,3395 
جزاينها. زيرا از این حيث كه أن را جنين تخيل مىكنيم وجودش را تصديق می‌کنيم. يعنى 
بدن دستخوش هيج عاطفه‌ای كه وجود آن شىء را نفى كند نمى باشد و بنابراین ( قضية 
۷ بخش (Y‏ بدن چنان تحت تأثیر صورت خیالی اين شی+ قرار می‌گیرده که کر یی اين 
کی کد اض ا PIPER‏ معا کات فان می NT‏ كناك کب ارت 
فان رقص ی رای کب اه یم edo‏ دف خر 








دربارة منشا و طبيعت عواطف ۱۶۳ 


4 در وقوع أن به شک می‌افتند ( تبصرة قضبه ۴۳۴ بخش {Y‏ و لدا عواطفى كه ازاين 
حنین مور TIE‏ يديدار is‏ بایدار A‏ بلكه Re‏ صور خيالى elti‏ دیگر 
أشفته مىشوند. محر اينكه به وقوع S bl ۶ us]‏ خاصضل سود V‏ 


مگر لذت نايايدارى كه از صورت خيالى شىء آينده يا گذشته‌ای كه وقوعش مشکوک 
می‌نماید به‌وجود می‌آید. و برعکس ترس الم ناپایداری است كه از صورت خيالى یک 
شىء مشکوک حاصل می‌شود. حال اگر شک از این عواطف برطرف شود امید به صورت 
اطمینان نمایان می‌شود و ترس به صورت یأس, یعنی لذت و ألم از صورت خیالی شیئی 
ناشی می‌شوند که ما به أن امید. يا از آن ترس داشته‌ايم. خوشحالی هم لذتی است که 
از صورت خیالی یک شىء گذشته كه وقوعش برای ما مشکوک y‏ ناشی می‌شود و 
افسو اندوهی است. متضاد با خوشحالی M‏ 


قضیه LA‏ کسی که تخیل می‌کنذ که V iine‏ از بین رفته است. متالم می‌شود. اما 
اگر تخیل کند که معشوقش پایدار است شاد می‌شود. 


۰ مفصود شی» يا اشیانی اسن كه گفته شد در وفوع آنها شک بيدا شده است. كه اگر وقوع آنها مورد ايقان و 
اعلمنان باشد. عواطب ناشی از انها دیگر با صور خیالی سار اشباه آشفته نمی‌شوند. 

(hope)spes 44, ۱ 

(fear)metus 4,23 AY 

.(conficdence)securitas i: ۳ 

(despair)desperatio لاتین:‎ ۴ 

(ov: C و‎ D. gladness: A) gaudium لاتین:‎ ۵ 

(disappointment: C و‎ B. remorse: A) conscientiae morsus لاتين:‎ ۶ 

۷ يعنى اندوهی است که از صورت خيالى شىء گذشته. كه وقوعش مشکوک بوده؛ ناشى می‌شود. 

pyt AA‏ در قضاباى ۱٩‏ تا YY‏ قانون محاكات و تقليد عواطف (affectuum imitatio)‏ را مورد بحث قرار 
داده است. اکر حه عبارت محاكات و تقليد عواطف را فقط در قضية ۲۷ بدكار برده است- طبق اين قانون حیزی که 
نه غلت بالذات لت الم و خواهش است و نه علت بالعرض آنهاء ممكن است علت اين عواطف باشد. أو موضوع 
بحث را به دو صورت مطرح می‌سازد: نخست محاکات و تقلید از عواطف کسانی که أنها را دوست مىداريم يا از آنها 
متفر یم ۱٩ secas)‏ تا (Y?‏ انیا محاکات و Xd‏ از عواطف کسانی که نسبت به آنها نه عشق داریم و نه نفرت 
(قضایای ۲۷ 3 (YY‏ 








۲۳ اخلاق 


ا ر E E E E EE E‏ 
می‌افزایند. يا تقويتش مىكنند (قضية MT‏ همین بخش). یعنی (تبصرة قضية ۰۱۲ همین 
بخش). اشياتى را تخيل كند که دوستشان مىدارد. اما تخيل بهواسطة اشياتى که وجود 
شىء را وضع می‌کنند تقویت می‌شود و برعکس» بهواسطة اشیاتی كه وجود را از شىء 
docs eus‏ آن جلوكيرى می‌شود اقضية ۰۱۷ بخش (Y‏ بنابراين» صور خيالى اشیانی 
که وجود معشوق را وضع می‌کنند کوشش نفس را برای تخیل آن تقويت می‌کنند. یعنی 
(تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش)؛ باعث شادی نفس می‌شوند. برعکس أن صور خیالی 
كه وجود معشوق را نفى می‌کنند از اين کوشش نفس جلوگیری می‌کنند. یعنی (تبصرة 
قضية ۰۱۱ همین بخش) موجب اندوه نفس می‌شوند. بنابراین کسی که تخیل می‌کند که 
و فن Lus T deed a, sao‏ مطلوب ایک dii‏ 


قضية ۰۲۰ کسی كه تخيل كند كه شىء مورد نفرت او از بين رفته است ملتذ می‌شود. 


برهان: نفس مىكوشد نا شينى را تخيل كند كه نافى وجود اشيانى باشد كه از قدرت 
فعاليت بدن مىكاهند يا از آن جلوگیری مىكنند (قضية ۰۱۳ همین بخش )؛ يعنى (تبصرة 
قضیه ۰۱۲ همين بخش) مىكوشد تا شیتی را تخيل کند که نافى وجود اشيائى است که 
مورد نفرت او هستند. و بنابراین» صورت خیالی شینی که نافی وجود شیء مورد نفرت 
UNK-‏ ی راوس كاده يدي cox xm‏ 
موجب لذت نفس می‌شود. بنابراین کسی که تخیل کند كه شىء مورد نفرت او از بين رفته 
است شاد می‌شود. مطلوب ثابت شد. 


ف ۰۲۱ کسی که تخیل کند که معشوقش ملتذ یا Mia‏ است. او نیز ملتذ یا تالم 
می‌شود و اين عواطف. متناسب با شدت و ضعفشان در معشوق. در عاشق نيز شدت و ضعف 


خواهند یافت. 


برهان: صور خیالی اشیانی (قضیة ۰۱٩‏ همین بخش) که وحود معشوق را تاييد می‌کنند 
کوشش نفس را برای تخیل ol‏ تقویت می‌بخشند. اما لذت وجود Xo‏ را تاييد می‌کند و هر 


اندازه که لذت شدیدتر باشد» aub‏ وجود ملتد شدیدتر خواهد بود زيرا (تبصره قضية ۰۱۱ 


دربارة Ua‏ و طبیعت عواطف ۱۶۵ 


همین بخش) لدت تحولی است به كمال بیشتر بنابراین. صورت خیالی لدت معشوق در 
عاشق کوشش نفس او را تقویت می‌کند. یعنی ual)‏ قضية ۰۱۱ همین بخش) عاشق 
برسد. از طرف دیک یک شیء وقتی که تحت تاثير ul‏ قرار کیرد تا حدی ناتوان می‌شود 
و هر اندازه كه بیشتر تحت تاثیر الم قرار كيرد به همان اندازه ميزان ناتوانيش بیشتر خواهد 
بود (همان تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش) و cul‏ (قضية ۰۱٩‏ همین بخش) کسی که 
تخیل می‌کند که معشوقش متالم شده او نيز متالم خواهد شد و هر اندازه که الم در معشوق 


شدیدتر ناشت الم او هم شدیدتر خواهد بود. 


oaa‏ ۰۲۲ أكر Lao‏ كني که کسی موش لذت معشوق ما می شود ها فحت ا پر خی يد 
او قرار خواهیم گرفت. برعکس اگر تخیل کنیم که او موجب الم معشوق ما می‌شود. ما تحت تاثیر 
نفرت از او قرار خواهیم گرفت. 


برهان: کسی که معشوق ما را ملتد يا متالم می‌کند. در صورتی که تخیل کنیم که 
معشوق ما به اين طريق ملتد يا متالم شذه است. ما را هم ملتد يا متالم خواهد ساخت 
(قضية ۰۲۱ همین بخش). اما فرض بر اين است که اين لذت يا الم در ما با تصور یک 
¿de‏ خارحی همراه اشته: بنابراين (بصرة قضه VAY.‏ همین بخش) Los sl‏ كي که 
کسی موجب لذت يا الم معشوق ما می‌شود. ما تحت تاثير عشق به او یا نفرت از او قرار 
تبصره: قضیه ۲۱ برای ما شرح می دهن که ولس حیست. ی ا 
المی تعریف كنم که از زیان دیگری حاصل می‌شود. اما نمی‌دانم لذت حاصل از سود 
دیگری را جه بايد نامید. عشق به کسی را که نسبت به دیگری عمل خير انجام داده است 
لطف ٠٠”‏ مى ناميم و برعکس. cou‏ به کسی را که نسبت به دیگری عمل شر انجام داده 
dee‏ وف ۲ نام می‌دهیم. همجتين بايد خاطرنشان شود که (حنانکه در قضية ۲۱ نشان 
٩‏ ام (pity: B. commiseration: A)‏ شفعت و رحم هم مناسب است. 
A) favor ۰‏ و (approval: €. favour:‏ 


(indignation) indignatio ۸ 





۶۶ اخلاق 


سبت به حیزی p‏ در بارة ml ` E UE‏ ا م ىكنيم' 
nc TM cat‏ ند 

قضبة YY‏ کسی كه تخيل می‌کند كه شىء مورد نفرتش متالم شده است ملتذ مى شود. و 
برعكس اگر تخيل كند كه او ملتذٌ شده است lia‏ مى شود و هر يك از اين دو aible‏ به تناسب 


شدت و ضعف اضداد آنها در شىء مورد نفرت. شديدتر با ضعيفتر خواهد بود. 


برهان: شىء مورد نفرت, از این حیت که Es‏ گشته. ناتوان شده است. و شدت اين 
اا شتا انست با لت الم( (تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش). بنابراين اگر (قضية 
۰ همین بخش) کسی تخیل کند كه شىء مورد نفرتش متالم شده است» او برعکس 
ملتذ خواهد شد و شدت اين لذت متناسب است با شذت آلمی که بنا بر تخیل او شی 
مورد نفرتش دجار آن شده است. اين نخستین نکته‌ای است که لازم بود به تبوت برسد. 
و به‌علاوه لذت وجود Xl‏ را تأیید می‌کند (تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش) و اين تأیید 
متناسب است. با شدت لذت متصوّر. بنابراين اگر کسی تخیل کند که شىء مورد نفرتش 
X‏ شده است. اين تخیل (قضية ۰۱۳ همین بخش) از کوشش نفس او جلوگیری خواهد 
dares des s‏ شيو تفن ناوت ار ROS‏ هن ان E‏ 
تبصره: این لذت به نذرت ممکن است ثابت و بذون کشمکش درونی به‌وجود آید. 
du]‏ جنانکه در قضية ۲۷ نشان خواهم داد. تا وقتی که تخیل مىكنيم که شىء همانند 
ما متالم شده است. ما هم لزوماً متالم خواهیم شد و برعکس, اگر تخيل كنيم که او ملتد 
گشته است, ملتد خواهیم شد. ابا ما در اینجا فقط نفرت را مورد توجه قرار می‌دهیم. 


قضيةٌ ۲۴. اگر تخيل کنیم که کسی موجب لذت شىء مورد نفرت ما شده است. از وی تنفر 
خواهیم داشت و برعکس, اگر تخيل کنیم كه موجب ألم ار شده اننع به وی عشق خواهیم ورز ند. 


:B ۲‏ هبج عاطفه‌ای. 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۱۶۷ 
ثابت می‌شود. 
حبری ل ناد deese‏ كه انان اس انوا Es‏ 


از خير دیگری Qu‏ شود. 


می‌شود هم برای خود و هم برای أن معشوق تصدیق کنیم و برعکس آنجه را موحب الم می‌شود 


فى کنیم. 


برهان: هر شينى که تخيل می‌کنيم معشوق ما را ملتذ یا متألم می‌کند ما را هم Xo‏ یا 
ANT‏ | قضيه ۰۲۱ همین بخش)؛ اما نفس (قضية ۰۱۲ همین بخش) حتی‌الامکان 
م ىكوشد تا اشيانى را تخيل كند كه موحب لذت ما می‌شوند. يعنى (قضية ۰۱۷ بخش Y‏ 
و نتيجة آن) مىكوشد تا آنها را همجون حاضر به نظر آورد. برعكس (قضية ۰۱۲ همین 
بخش| می‌کوشد تا آنچه را موجب الم ما می‌شود نفی کند. بنابراین ما مىكوشيم تا هر 
a deu a cn‏ 


فضیه ۲۶. ما م ىكوشيم تا هر شیتی را كه تخيل م ىكنيم موجب الم شىء مورد نفرت ما 
مى شود تصديق كنيم و برعكس هر شيثى را که موجب لذت أن مى شود نفى كنيم. 


برهان: اين قصيه از قضية ۳ بیرون مىايد؛ همان طور که قضية قبلی از قضية AA‏ 
تبصره: و لدا مشاهده مى شود که جه بسا اتفاق مىافتد که شخص خود را و معشوق 
خود را برتر از انجه هستند می‌پندارد و برعكس شىء منفور را يايينتر از آنچه هست قرار 
می‌دهد. هركاه کسی و از آنحه هست پنداشت» ین دار انتکا ۱۳۶ نامده 
(envy) invidia 4,73 ۳‏ 
۱۰ با Jo»‏ رت )- 
gles (pride) superbia 3 ۵‏ أن us‏ کبر, حود خواهی. غرون به ويزه عحب هم مناسب ul‏ که 


در اخلاق ناصرى امده است: «اما عجب و أن ظنى كاذب بود در نفس» جون خوبشتن را استحفاق منزلتی شمرد که 


مستحن o!‏ بو د.) ما با تو حه به أنجه در ابنده x)‏ یف YA‏ عواصف. خواهد امد استكبانما مج دانستيم ). 








۸ اخلاق 


می‌شود. که نوعی هذیان است, زیا او با جشمان باز خواب می‌بیند که می‌تواند به تمام 
متخیاهنش جامة عمل بپوشاند, و لذا به آنها همچون واقعیات می‌نگرد و مفتونشان می‌شود 
و تا وقتی که نمی‌تواند شینی تخیل کند كه وجود آنها را نفی کند و قدرت فعالیت او را 
تا coal esc‏ ارف رای ای اراس E‏ اكد تمان 
خود را برتر از آنجه هست می‌پندارد و لذت حاصل از اينكه انسان دیگری را برتر از آنچه 
هست می‌بندارد استعظام VE‏ ناميده می‌شود و بالاخره استحقار""" لذت است حاصل از 
نک قا د كك مان هار ENSE‏ 


Arca‏ ۲۷. با اينكه ممکن است نسبت به شیثی که همانند ماست هيج گونه عاطفه‌ای 
نداشته باشیم. اماء با وجود اين هرگاه تخيل کنیم كه شىء مذکور تحت تأثير عاطفه‌ای قرار گرفته 


است. ما هم تحت تأثیر همان aible‏ قرار خواهیم گرفت. 


برهان: صور خیالی اشیاء احوال بدن انسان هستند. و تصورات اين احوال اشیاء 
خارجى را در نظر ما همجون حاضر می‌نمایانند (تبصرة ALAS‏ ۰۱۷ بخش (Y‏ یعنی که 
(قضية ۱۶ بخش (Y‏ تصورات آنها مستلزم طبیعت بدن ما و در عين حال مستلزم حضور 
طبیعت جسم خارجی‌اند. بنابراين؛ اگر طبیعت جسم خارجی همانند طبیعت بدن ما باشد. 
در اين صورت. تصور أن جسم خارجی که تخیلش می‌کنیم مستلزم حالی از بدن ما 
خواهد بود كه مانند حال آن جسم خارجى است. و لذا اگر تخيل كنيم كه کسی كه همانند 
beo eus‏ عاطفهای قار كرفت ایس gal‏ تشلب سالی اوعدن ماک :هعافد أن 
ا oon‏ روت شين هشن اسر one Uca‏ دن eet‏ كشي 
همانند ما تحت تأثیر عاطفه‌ای قرارگرفته است, ما نیز تحت تأثیر همان عاطفه قرار خواهیم 
گرفت. به هر حال, اگر ما از شیء همانند خود نفرت داشته باشیم» به همان اندازة نفرت 
خود (قضية ۰۲۳ همین بخش) عاطفه‌ای مخالف عاطفة آن خواهيم داشت نه مشابه از 
مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اين محاکات عواطف راء وقتی که به الم مر بوط باشد دلسوزی می‌نامیم 


(over-eslimation) existimatio s: oye‏ & حاى أن JL.‏ و علو هم eb‏ نیسمت. 


B. contempt: A) despectus ied cvey‏ و € (disdain:‏ اهانت هم مناست است. 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۱۶۹ 


نبسرة قضية ۰۲۲ همین بخش))؛ و اگر با خواهش مرتبط باشد. رقابت*١٠‏ که جيزى 
بست مگر خواهش رسیدن به چیزی که بدان سبب در ما به‌وجود آمده است که تحتل 
مىكنيم که امثال ما هم خواهش رسیدن به همان xx‏ را دارند. 
نتيجة Sen‏ ييل كني که كنض کر سيق به ار هیچ گونه عاطفه‌ای نداریم همانند 
ما را و تراه اس دراين صورت وى را دوست خواهيم داشت و برعکس, اگر تخيل 
كنيم كه او را متالم ساخته است. از وى متنفر خواهيم بود. 


برهان: اين نتيجه از قضیة قبلى بر می‌آید. همان طوركه قضية ۲۲ اين بخش از قضية 
١‏ اين بخش بيرون أمد. 

us‏ ل FA e ToU‏ نفرت نخواهیم دا زيرا تیره‌بختی أن 
ما را Ju‏ خواهد ساخت. 


برهان: اگر ممكن مى بود كه از اين جنين جيزى متنفر باشيم؛ لازم می‌آمد (قضية ۲۳. 
نتیجه ۳: ار دلسوز جيزى باشيم؛ حتی‌الامکان مىكوشيم تا آن را از تیره‌روزی برهانيم. 


برهان: چیزی كه در مورد دلسوزی ما ایجاد الم می‌کند ما را هم به آلمی مشابه آن 
مبتلا می‌سازد (قضية ۰۲۷ همین بخش). بنابراین. ما کوشش مي‌کنيم چیزی را به خاطر 
أوريم كه وجود آن چیز را نفی کند يا تباهش سازد (قضية M‏ همین بخش). به‌عبارت 
دیگر (تبصرة قضية ٩‏ همین بخش). خواهان نابودی آن خواهیم بود با موحب به نابودی 


أن؛ و نتيجه سعی ما متوجه اين خواهد بود که مورد دلسوزی خود را از تیره‌روزی برهانیم. 
ar 222? 72‏ ^[ 


نبصره: این اراده يا خواهش نيكى کردن, که زادة دلسوزی ما نسبت به شيئى است كه 

می خواهيم درباره‌اش نيكى کنیم» خیرخواهی V‏ ناميده می‌شود. و بنابراین. صرفاً خواهشی 

است كه از دلسوزى نشاٹ TEE‏ دربارة عشق و نفرت به کسی که درخصوص شینی 

كه تخيل مىكنيم همانند ماست خوبی با بدی كرده است. به تبصرة قضية ۲۲ همین 
۸ لاتين: (emulation) aemulatio‏ 


:B ۹‏ ما نمی‌توانیم از شينى كه دلسوز ان هنم نفرت داشته باشیم. 
۴ لانین: (benevolence) benevolentia‏ 





قضیه ۰۲۸ ما مىكوشيم تا هر جه را تخیّل مىكنيم كه موجب لذت ما می‌شود. بهوجود 


آوریم و هر جه را ضد آن است و موجب الم ما مى شود از خود دور كنيم يا نابودش سازيم. 


برهان: ما حتی‌الامکان مىكوشيم تا آنچه را خيال مىكنيم كه موجب لدت ما مى شود 
تخيل كنيم (قضية ۰۱۲ همین بخش)» بعنى (قضية ۰۱۷ بخش ۲) حتی‌الامکان سعى 
مىكنيم كه آن را همجون شيئى حاضر يا موجود بالفعل به نظر آوریم. اما کوشش نفس یا 
قدرت تفكر أن طبيعة همزمان و برابر با كوشش بدن يا قدرت فعاليت ان است (جنانكه 
از نتيجة قضية ۰۷ بخش ۲ و نتيجة قضية ۰۱۱ بخش ۲ به‌وضوح برمی‌آیذ). و لذا ما 
مطلقاً مىكوشيم نا هر شینی که موجب لذت ما می‌شود به‌وجود آید. يعلى (تبصرة قضية 
٩‏ همین بخش) خواهان أن و در طلب آنیم. اين نخستین نکته‌ای است که می‌بایست 
به قوت برسد. به‌علاوه اگر تخیل کنیم که چیزی که به عدا ما موجب الم است. يعت 
(تبصرة RAS‏ ۰۱۳ همین بخش) جيزى که ما از أن نفرت مىداريم نابود شده است. 
خوشحال خواهیم شد (قضية ۲۰ همین بخش) و به اين ترتیب. ( به موجب قسمت اول 
این برهان) کوشش خواهیم کرد كه أن را نابود کنیم. با (قضية ۰۱۳ همین بخش) از خود 
دور سازيم: به‌طوری كه ممکن نباشد أن را همچون شىء حاضر به نظر آوریم. اين دومین 
نکته است که می‌بایست به ثبوت برسد. بنابراین» مىكوشيم تا هر جه را تخیل می‌کنيم که 
موجب لذت ما می‌شود به‌وجود آوریم, الى آخر. مطلوب ثابت شد. 


قضية YA‏ ما همچنین کوش خواهیم کرد که هر عملی را که تخیل می‌کنيم مورد پسند 
مردم است "۱۱ انجام دهیم. و برعکس. از انجام دادن هر عملی که تخیل م ىكنيم مردم از أن بیزارند 


. بخو يسم‎ TI 


همین دلیل. ol‏ را دوست خواهیم داشتت: نادار ان متنفر خواهيم بود (قضية ۰۲۷ همير 
ab ۱‏ توجه داشت که در اين فضیه و قضابای عدی, مقصود مردمی است که ما نسبت به آنها هیج گونه 
عاطفه‌ای ندار یم (یادداشت مولف). 


وزيا شاو طسوت عواطف ۱۷۱ 


بخش). یعنی (تبصرة قضية ۰۱۳ همین بخش) از حضور آن ملتذ یا متالم خواهیم شد 
و لذا (قضية ۰۲۸ همین بخش) می‌کوشیم تا هر عملی را که تخیل می‌کنيم مردم أن را 
دوست می‌دارند با مورد پسند آنهاست انجام دهیم. الى آخر. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: این نوع کوشش که برای انجام دادن اعمالی و ترک اعمالی دیگر مبذول 
می‌شود در سورتی که صرفا برای خشنود ساختن دیگران باشد «شهرت طلبی» P‏ نامیده 
مى شود؛ به ویژه در صورتی که خواهش ما برای خشنود ساختن نوده آن جنان شدید باشد 
که انجام دادن اعمال يا ترک آنها همراه با زيان ما با با زيان دیگران باشد. در غير اين صورت 
این کوشش معمولا Ca‏ نام می‌گیرد. بهعلاوه من به لذتى که از تخیل عملی به ما 
دست می‌دهد که دیگری با آن می‌کوشد تا ما را خشنود کند ستایش نام می‌دهم و المی 
را که به‌وسيلة آن از فعل دیگری اظهار انزجار می‌کنيم نکوهش می‌خوانم. 


Yo "Wr‏ اگ رکسی کاری انجام داده است که تخیل می‌کند که موجب لذت دیگران می‌شود 
و خود نیز ملتد خواهد شد و همراه با آن خود را علت آن لذت تصور خواهد کرد. به عبارت دیگر از 
عمل خود خرسند خواهد شد. اگر برعکس کاری انجام داده باشد که تخیل می‌کند دیگران را متالم 


مى سازد. او خود نيز متالم خواهد بود. 


IER ی کید كسس كران نامام ماه‎ a 
خود نیز منتد با متألم خواهد بود (قضية ۰۲۷ همین بخش), اما از آنجا که انسان به موجب‎ 
dd (Y احوالی که وی را به عمل واداشته‌انده از خود آگاه است (قضية ٩۰۱و ۰۲۳ بخش‎ 
اکر کسی كاري انجام داده است که تخیل می‌کند دیگران را ملتذ می‌سازد او ملتذ خواهد‎ 
بود. و خود را علت آن لذت تصور خواهد کرد. به‌عبارت دیگر از عمل خود خرسند خواهد‎ 
شد و برعکس و غير آن ... مطلوب ثابت شد.‎ 

تبصره: از آنجا که عشق لذتى است همراه با تصور یک علت خارجی (نبصرة قضية 
۲ اسمن و ) bala as] adl eos‏ وک عليه حارج دا این ]355 
المی, که دراين قضیه موضوع بحت قرارگرفته است. نوعی عشق و نفرت خواهد بود. اما 


(ambition) ambitio لاتى:‎ ۳ 


(kindliness:C. philanthropy:B. humanity:A) humanitas: Y ۳ 





۲۳ اخلاق 


از آنجا كه عشق و نفرت به اشياء خارجى مربوطند. بنابراين من به عواطفى كه موضوع 
بحث اين قضيه است نام دیگری خواهم داد. و اين نوع لذت را که با تصور يك علت 
داخلی V‏ همراه است Le‏ و ألم متضاد با آن را شرمساری P‏ می‌خوانم. خواننده 
بايد بفهمد که اين در صورتی است که لذت و الم از ابنجا ناشی می‌شوند که انسان خود 
را مورد ستایش يا سرزنش تصور می‌کند. در غير اين صورت لدت همراه با تصور علت 
n‏ و £^ Lodi Nia. im‏ ناميد. به‌علاوه 
dem‏ که در 3f‏ به‌وجود b Mie‏ خيالى xl‏ و باز ES‏ (قضية YO‏ 
T ut ic e‏ 
eu s LC d‏ حم 


قضضية ."١‏ اگر تخيل كنيم كه شيئى را که دوست می‌داریم. خواهش مىكنيم يا از أن 
متنفريم. شخص دیگری هم دوست می دارد يا خواهش می‌کند يا از أن متنفر است. به اين جهت 
ما در دوستى و خواهش یا تنفر خود استوارتر خواهيم شد. اگر برعکس, تخيل كنيم که شخصی از 
شيتى که ما دوست داريم نفرت دارد. يا شیثی را که از آن نفرت داريم دوست می‌دارد. در اين 


هان: اگر تخيل كنيم كه gaki‏ ديكرى شینی را دوست می‌دارد. به همین جهت» 
ما هم ssl‏ را دوست خواهيم ذاقيت ess)‏ ۲۷ من بعش از al‏ فجن اين ul‏ که 
ما بدون اين جهت هم آن را دوست مىداشتيم. بنابراين» برای دوست داشتن ما علت 
جديدى بيدا شده است كه به واسطة آن عاطفة ما قوت يافته است و در نتيجه. به معشوق 


۴ در متن لاتین و ترحمة هلندى (ياورقى ترجمة (C‏ علت داخلى است (cansae internae)‏ در glaa y‏ 


انگلیسی علت خارحى است. 
۵ لانين: B.sci[-exaltation : A)gloria‏ ون): (honour‏ 
۶ لاتین: (shame) pudor‏ با سرانکندگی». 
contentment with one's-self :A) acquiescentia in seipso : ۷‏ 
self-coinplaceney :B.‏ 


(vepentance) pocuitentia xY ۸ 


خود با استوارى بيشترى عشق خواهيم ورزيد. باز اگر تخيل كنيم كه شخصى از شيئى 
متنفر است. به اين جهت. ما هم از آن متنفر خواهيم بود (قضية ۰۲۷ همین بخش). اما 
اگر فرض کنیم که در همین وقت ما به آن عشق می‌ورزيم. در این صورت در عين حال 
به آن شیء هم عشق خواهیم ورزید و هم از آن متنفر خواهیم بود. یعنی (تبصرة قضية 
۷ همین بخش) دجار تزلزل نفس خواهيم شد. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: از اين قضیه و از قضية ۲۸ همین بخش برمی‌آید که هر کسی حتی‌الامکان 
می‌کوشد تا همه را بر آن دارد که به آنچه او عشق می‌ورزد عشق ورزند. و از آنجه او تنفر 
دارد تنفر جویند» از اینجاست که شاعر می‌گوید: 

MIA‏ شیم. آنکه به رها كردة دیگران عشق 


ست ۱۹ 


تبصره: اين t‏ كوشش که همگان را وادار سازيم كه مورد عشق و نفرت ما را مورد 
تصديق قرار دهند. در حقيقت شهرت‌طلبی است (تبصرة قضية ۰۲٩‏ همین بخش): و از 
اینجاست که ما می‌بينيم هر کسی بالطبع می‌خواهد که دیگران مطابق با طریق تفکر او 
زندگی کنند. "۱۲ اماء اگر خواهش همه اين باشد,۱۲۱ همه ضد هم خواهند شد و اگر همه 
بخواهند مورد ستایش يا عشق دیگران واقع شوند. همه از یکدیگر متنفر خواهند شد. 


قضية OY‏ اگر تخیل کنیم که کسی از شتی لذت می‌برد که فقط یک نفر می‌تواند دارای 
أن باشد. در اين صورت. همه کوشش خواهیم کرد تا نگذاریم که آن كس دارای آن شیء باشد. 
۶۹ شعر از (Ovid) Ovidius‏ شاعر رومی است که در ۲۰ مارس سال ۴۳ پیش از میلاد متولد شده و تا 
سال ۱۸ مبلادی زنده بوده است. از آثار او کتاب Amores‏ (عشقها) است که در ينج دفتر است. شعر مدکور از این 
کتاب او نقل شده است. اما در پاورقی ترجمة A‏ آمده است که اسپینوزا مصارع شعر را جابه‌جا کرده است. اين شاعر 
علاوه بر این DES‏ دو اثر مهم به نامهای Fasti‏ (تقویم) و Metamorphoses‏ (مسخها) داشته است که اثر اول 
مخزن موضوعات نقاشان دورة رنسانس بوده و اثر دوم در ادبیات جدید انگلیسی به ویژه در اسپنسر و شکسپیر تأثیر 
قابل ملاحظه داشته است. مراجعه شود به: 
Encyclopaedia American, vol. 21, p. 16, & Encyclopaedia Britannica, vol. 16, p. 1163.‏ 
من شعر را از روى ترجمة 8 ترجمه كردم كه با متن لانین سازگار است. ترجمة C‏ جتين است: بياييد به رسم 
عاشتان در هر اميدى و بيمى شریک e‏ آنکه به رها كردة دیگران عشق می‌ورزد دلی از آهن دارد. 
۶۰ مطایق مشرب RE‏ 
۷۱ * وقتى که اين به يك اندازه مورد خواهش همه باشد. 








۴ اخلاق 


برهان: اين واقعیت که تخیل می‌کنيم که کسی از شيئى لذت می‌برد خود دلیل کافی 
ma‏ لو PR Uca dU. discs‏ 
از دازای ان قو اتد du eub E‏ 

تبصره: بنابراین م بيت که طبیعت انسان ا و ا کش 
به آنهایی که در وضع بدی زندگی می‌کنند دلسوزی می‌کند و نسبت به آنها که در وضع 
خوبی زندگی می‌کنند حسد می‌ورزد و (قضیة ۳۲, همین بخش) این حسد, همراه با نفرت 
سيقو انم لفرت با ی او د و که خیال می‌کند در تصرف دیگران است متناسب. 
همجن مشاهده مىكنيم كه همان طور كه خصوصيت طیعت انسانها اقتضا می‌کند که 
eS vegas Sax ds‏ همین طور اقتضا مىكند كه حسود وشهرتطلب riu‏ و 
اگر به تجر به مراجعه كنيم؛ درخواهيم يافت كه تجربه همین نظريه را به ما می‌آموزد. "۳ 
به‌وینه اگر سالهای اول عمر خود را به نظر آوريم. در حقيقت تجربه به ما نشان می‌دهد که 
كودكان كه بدنشان بيوسته متعادل است. صرفا به اين دلیل که مى بينند ديكران می خندند يا 
م و DOMUM‏ 
اشياء ETE Y‏ بدن lj» a OX P EN 5 e‏ ن 3 نحت ak‏ 
علل خارجى قرارگرفته و به انجام دادن اين يا آن عمل موخب شده است. 


قضية UY‏ "گر به شيئى كه همانند ماست عشق ورزیم. حتی‌الامکان م ىكوشيم كارى 





cu TT‏ كه دو انفعال متضاد منشأً واحد دارند و آن طبيعت انسان است واين جزتی از آن كل است که حکمای 
ما فرموده‌اند که نفس مجمع کل صور موحودات و مردحم متفابلات و مورد ميول متضاد و اهواء متخالف azul‏ 
۳ © بالاشره کر به تجربه imas‏ خواهيم يافت كه آن كاملا كفت ما را تأييد مىكند. 
۴ ازاين قضيه به بعد. دربارة عواطف انفعالى فرعى سخن می‌گوید: به این ترتيب: 
اول. عواطف عشق و نغرت (قضاياى ۳۳-۴۹) 
دوم. عواطف اميد و ترس خيالى (قضية *8( 
سوم. نسبيت عواطف (قضية (OV‏ 


دربارة منشاً و طبیعت عواطف ۱۷۵ 
کنیم که او هم به ما عشق ورزد. 


iol.‏ حت الامكان می کے تشن از هید كيين را تخل کی کید آن عدي 
می‌ورزيم (قضية ۰۱۲ همین بخش). بنابراین. اگر آن شیء. همانند ما باشد, کوشش 
خواهیم کرد کہ يتن خر Aa‏ آن زا ماحد کے (قظية؟ 1 COE‏ ).ين 
ع الادكان سه ىكوشيم تا كاري كنم كه مون تخت تامر لدی هاه يا يوز خود ا 
واقع شود و به‌عبارت ديكر (تبصرة قضية OY‏ همین بخش) مىكوشيم تا كارى كنيم كه 
معشوق نيز به نوبة خود به ما عشق ورزد. مطلوب ثابت شد. 


قضیه VY‏ هر قدر عاطفهاى كه تخيل مىكنيم معشوق نسبت به ما دارد. بيشتر باشد به 


همان اندازه بيشتر به خود مباهات خواهيم كرد. 


برهان: ما حتی‌الامکان مىكوشيم تا كارى كنيم كه معشوق ما به y‏ خود به ما عشق 
ورزد (قضيذ TY‏ همین بخش)؛ يعنى (تبصرة قضية Y‏ همین بحش) تحت تأثير لذتى 
وم حر امع اويا ضور desse pla‏ عر ادر va‏ او کم سر مون 
به سیب ما از آن برخوردار شده است Quen e s‏ كرسي بر روش mises‏ 
يافت. يعنى (قضية bep ١١‏ آن o‏ وی اسان انا 
که لذت ما ناشی از آن است که یکی از همانندان خود را ملتذ کرده‌ايم. لذا از عمل خود 
خرسند خواهیم شد (قضية T?‏ همین بخش). بنابراین هر قدر عاطفه‌ای که تخیل می‌کنيم 
as‏ وی MI‏ 


یعنی (تبصرة قضية Y‏ همین بخش) بیشتر به خود خواهیم بالید.. مطلوب ابت شد. 


فضیه ۳۵. اگر کسی خیال کند که معشوقش به شخص دیگری با عشقی برابر يا شدیدتر از 
عشقی که به وی دارد. عشق می‌ورزد. در اين صورت از معشوق متنفر خواهد شد و به آن شخص 


چهارم. شگفنی, که بر خلاف دکارت اسپینوزا آن را عاطفه نمی‌داند (همین بخش, تعریف عواطف» توضیح تعریف 
(F‏ و متفرعات أن (قضية (OT‏ 

پنجم. عواطفی که از توجه نفس به خودش ناشی می‌شوند (قضاياى ۵۳-۵۵) 

ششم. تعاریت تعدادی از عواطف فرعی (قضية ۵۶) 

هفتم. اختلافات جنی و فردی در داخل هر یک از عواطف خاص (قضية ۵۷ و تبصرة (ol‏ 


۷۶ اخلاق 


برهان: هر جه عشقى که شخص تخیل می‌کند که معشوق نسبت به او دارد شدیدتر 
باشد به همان اندازه بیشتر به خود خواهد بالید (قضية TY‏ همین بخش) یعنی (تبصره 

۰۲۸ هن بخش) از لدت بيشترى برخوردار خواهد شد. بنابراین (قضية‎ ۰۳۰ ons 
وت نود کن زا‎ E uidi الامکان ركد لاحل‎ o TOM 
با او دارد و اين كوشش يا خواهش: در صورتى كه او تخيل كند كه شخص دیگری هم‎ 
همین بخش) اما‎ LY است که او می خواهد تقويت مى شود (قضية‎ e خواهان همان شىء‎ 
فرض بر این است كه از زاين كوشش يا خواهش به وسيلة صورت خيالى معشوق که همراه‎ 
با صورت خیالی کسی است که معشوق خود را به آن پیوسته است جلوگیری شده است و‎ 
لذا (تبصرة قضیة ۰۱۱ همین بخش) عاشق دجار المی خواهد شد که با تصور معشوق به‎ 
و در عين حال با صورت خیالی آن كس هماه است؛ یعنی (تبصرة‎ ui عنوان علت آن‎ 
قضية ۰۱۳ همین بخش) او هم از معشوقش و هم از آن شخص دیگر متنفر خواهد شد‎ 
و نسبت به او به اين جهت که از معشوق لذت می‌برد (قضية ۰۲۳ همین بخش) حسد‎ 
خواهد ورزید (تبصرة قضيیة ۰۱۵ همین بخش).‎ 

تبصوه: این نفرت از معشوق که با حسد توأم است غیرت۱۳۹ تامیده می‌شود. بنابراین 
غیرت جیزی نیست مگر تزلزل نفس که از احساس عشق و نفرت با هم به أضافة نصور 
شخص دیگری که نسبت به وی رشك می‌ورزیم ناشی می‌شود. به‌علاوه. اين نفرت از 
معشوق به تناسب لذتی است كه او معمولاً از عشق متقابل ميان خود و معشوق بهره‌مند 
می‌بود و نیز متناسب با عاطفه‌ای است که او نسبت به رقیبش دارد. زا اگر از وی تفر 
داشته باشد, به همان دلیل از معشوقش نيز تنفر خواهد داشت (قضية YT‏ همین بخش)؛ 
به اين دليل که تخیل می‌کند که چیزی که مورد نفرت اوست از ble‏ لذت برخوردار است 
و نیز (نتيحه قضية ۱۵ .همین بخش) به این دلیل که مجبور شده است که صورت خیالی 
معشوق را به صورت خیالی کسی که مورد نفرت آوست پیوند دهد. اين احساس معمولا 
هنگامی بانگیخته می‌شود كه عشق عشق به زن باشد. زرا کسی که تخیل می‌کند که 
معشوقه‌اش خود را به دیگری تسلیم می‌کند تنها متالم نمی‌شود به اين جهت که از ميل 


(jealousy) zelotypia لانین:‎ ۵ 





او حلوگیری شده اتيك" بلکه همچنین به این جهت که مجبور است که صورت خیالی 
معشوقه‌اش را با اندامهای شرم أور و قبیح رقیبش پیوند دهد از وی اعراض می‌کند. و به اضافه 
اين شخص غور از أن لطفی که قبلا معشوقه‌اشن يه وى دول :من داشت دنک هرد د 
نیست و این نیز چتانکه نشان خواهیم داده موجب دیگری برای متام شدن عاشق است. 


قضية ۳۶. کسی که شیئی را که زمانی از al‏ لذت برده است به ياد می‌آورد می‌خواهد که 


آن را با همان شرایطی که نخستین بار از آن لذت برده است در تصرف داشته باشد. 


نرا ری كه انيتا S‏ امه اش كداز ان للك يده ديم نس ال 
علت لذت وی خواهد بود (قضية ۰۱۵ همین بخش) و لدا او (قضية ۰۲۸ همین بخش) 
می‌خواهد که آن را همراه با همان شيئى که از أذ لدت رده اس دا مه ماش تفع ارت 
Gd NM D D‏ روطي a‏ 
در تصرف داشته باشد. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: بنابراین اگر ze‏ شق دریابد که شرطی cul jl‏ شرابط مفقود است. مال خواهد شد. 


برهان: زيرا هنگامی که به فقدان شرطی پی می‌برد جيزى را تخيل می‌کند که وجود 
أن شیء را نفی می‌کند. أماء از آنجا که (قضية ۳۶. همین بخش) خواهش او به شىء يا 
شرط مذکور از عشق سرچشمه می‌گیرد. لذاء از این حیث که تخيل می‌کند که آن شرط 
udis‏ أسة ماك خراهد 36 ( فف هن بخ مطلوت مایت dh‏ 

تبصره: اين ألم ازاين حیت که به فقدان معشوق راجع است» حسرت "۱۳ نامیده می‌شود. 

Aras‏ ۳۷. خواهشی که از الم یا لذت. از نفرت یا از عشق سرجشمه می‌گیرد. به تناسب 
شدت عاطفه شدیدتر خواهد بود. 


برهان: ألم از قدرت فعالیت انسان می‌کاهد. يا از آن جلوگیری می‌کند (تبصرة قضية 
۱ همین بخش) یعنی (قضية ۰۷ همین بخش) از کوشش انسان برای پایدار ماندن در 


هستی خود می‌کاهد يا از آن جلوگیری می‌کند. بنابراین (قضية ۵. همین بخش). آن الم با 


۶ با «میلش سرکوفته شده است» و با «ناکام شده است». 
۷ لاتین: B. longing: A) desiderium‏ و .(regret:C‏ 


۸ اخلاق 


اين کوشش متضاد است و در نتیجه اگر کسی دچار الم شده ub‏ تمام oM‏ خود را 
در برطرف كردن آن به‌کار مى برد. اما ( به موجب تعریف (UE‏ هر جه الم شدیدتر باشد به 
همان اندازه با شدت بیشتری با قدرت فعالیت انسان مقابله خواهد کرد و بتابراین» قدرت 
فعالیتی که انسان به موحب أن می‌کوشد تا آن AL‏ برطرف کند. به همان اندازه شدیدتر 
خواهد بود یعنی A oai)‏ همین بخش) با خواهش يا میل""' بیشتری در برطرف كردن 
آن کوشش خواهد کرد. به‌علاوه از آنجا که لذت $a)‏ قضية ۰۱۱ همین بخش) بر قدرت 
فعالیت انسان می‌افزاید يا تقویتش XS e‏ لذا به‌آسانی می‌توان مبرهن ساخت که انسانی 
که از لذت بهره‌مند شده است می‌خواهد که» بیش از هر چیز, أن را حفظ کند و شدت اين 
خواهش متناسب است با شدت لذت او و بالاخره از آنجا که نفرت و عشق همان عواطف 
لذت و آلمند. جنين نتیجه می‌شود که کوشش, ميل يا خواهشی که از نفرت يا عشق ناشی 
می‌شود متناسب با شدت عشق یا نفرت شدیدتر خواهد بود. مطلوب ثابت شد. 


قضیة ۳۸. اگر کسی از معشوق خود متنفر شود. به‌طوری که عشقش به وى به کلی PU‏ 
yi‏ در شرايط مساوی اين نفرت شدیدتر از نفرتی خواهد بود که اگر اصلا به وى عشق نمی داشت. 


و شدت اين نفرت متناسب خواهد بود b‏ شدت عشق قبلى او به معشوق. 


برهان: اگر کسی از معشوق خود تنفر بيدا کند. تعداد ميلهايى كه در اين صورت از 
آنها جلوگیری مى شود بيشتر از ميلهايى خواهد بود كه اگر او را هرگز دوست نمی داشت 
از آنها جلوگیری می‌شد. زيرا عشق لذتى است (تبصرة قضية ۰۱۳ همین بخش) كه 
انسان حت ىالامكان م ىكوشد آن را حفظ كند Acai)‏ ۰۲۸ همین بخش) و اين متصود را 
حار بم نظن Goss s of‏ ا مح (OO‏ و کر باعل كرون أو 
برمی‌آورد icai)‏ ۰۲۱ همین بخش). شدت اين كوشش (قضيذ ۳۷. همین بخش) برای 
حفظ اين لذت متناسب است با شدت عشق او به معشوق و نيز شدت کوشش او در اينكه 
كارى كند که معشوق نيز به نوبة خود او را دوست بدارد (قضية ۰۳۳ همین بخش). اما به 
واسطة نفرتى كه او از معشوق خود دارد. از این كوششها جلوگیری به عمل مىأيد (نتيجة 


2 اندوه‎ crt AYA 
(cagerness) به‌حای خواهش شوق‎ A درمتن لاتين و ترحمة 8 به همان صورت فوق است. اما در ترحمة‎ ATA 


آمده است و به‌حای «میل» خواهش. 


ذربارة منشاً و طبیعت غواطف ۱۷۹ 


قضية ۱۳ وقضية ۰۲۳ همین بخش) و لذا عاشق (تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش) به 
اين علت هم دجار الم خواهد شد و این الم به تناسب شدت عشق شدت خواهد داشت. 
بعل علاوه بر المی که علتش نفرت el‏ الم دیگری نیز از اين امر که او معشوق را 
دوست می‌داشته است حاصل می‌شود و در نتيجه او معشوق را با الم بیشتری به نظر 
خواهد آورد. به‌عبارت دیگر (تبصرة قضية ۰۱۳ همین بخش) به او نفرتی شدیدتر از نفرتی 
خوا هد داشت كد ار هرت اور ess‏ نمی‌داشت و شدت اين نفرت متناسب خواهد بود 
با شدت عشق قبلی او به معشوق. مطلوب ثابت شد. 


بترسد که در مقابل از وی شر بیشتری ببیند. برعکس, اگر کسی به دیگری عشق ورزد. طبق همان 


قاعدة. م ىكوشد به وى خبری برساند. 


برهان: تنفر داشتن از كسى (تبصرة قضية ۱۳. همین بخش) يعنى او را علت ألم 
خود تخیل كردن و لذا (قضية ۰۲۸ همین بخش) کسی که از دیگری متتفر است می‌کوشد 
تا وى را طرد یا نابود کند. اما اگر بترسد که با اين عملش به آلمی شذیدتره يا به‌عبارت 
دیگر شری شدیدتر دچار al‏ و همچنین اگر فکر کند که بدون شر رساندن به شخص مورد 
فرت مون توانت از أن uo‏ دور كريد ورن ضورت cta letal‏ 25 ]1553 راهن شد 
كه از اين کار اجتناب ورزد (قضية ۰۳۸ همین بخش) و اين خواهش از خواهش قبلی 
او که می‌خواست به شخص مورد نفرت شری برساند قوی‌تر خواهد بود و بر أن غالب 
خواهد Jal‏ (قضية ۷ همین بخش). اين قسمت اول قضیه است. قسمت دوم هم به 
همین ترتیب مبرهن می‌گردد. بنابراین اگر کسی از دیگری متنفر ياشد. می‌کوشد الى آخر. 
مطلوب ثابت شد. 

تبصره: مقصود من از خیر" "" در اینجا هر نوع لذتی و نيز هر چیزی است که منجر 
به لذت می‌شود و بالاخص هر چیزی است که آرزوی ما را. هر جه باشد. برآورده می‌کند. 
مقصود من از شر""" هر نوع آلم است. بالاخص هر چیزی است. كه مانع برآورده شدن 

5 1:: علاوه بر نفرتى كه علنش اندوه است. 


(good) bonum لانن"‎ AYA 


(bal) malum; Z3 . YY 





۰ اخلاق 


آرزوی ما می‌شود» زرا در فوق نشان داده‌ام (تبصرة قضية .٩‏ همین بخش) كه ما جيزى 
را برای اينكه ol‏ را خوب می‌دانیم نمی‌خواهيم. بلکه برعکس چیزی را خوب می‌نامیم 
كه آن را می‌خواهیم و در نتيجه هر چیزی را که از أن نفرت داشته باشیم بد می‌نامیم؛ و 
لذا هر کس بر حسب عاطفة خود حکم يا اظهار نظر می‌کند که جه چیزی خوب است 
و چه چیزی بد است. جه چیزی بهتر است و جه چیزی بدتر. جه چیزی بهترین است و 
حه جيزى بدترين. x.‏ خسیس جنين می‌اندیشد که بهترین چیزها ثروت است و بدترین 
gii ul‏ و شهرت‌طلب هيج جيز را به اندازة خوش‌نامی آرزو نمىكند و از چیزی به اندازة 
بدنامى نمی‌هراسد و براى حسود هیچ جيز خوشايندتر از بدبختى دیگران و ناخوشایندتر از 
خوش بختى دیگران نيست. بس هر کسی به اقتضاى عاطفه‌اش در خوب بودن يا بد بودن, 
سودمد بودن يا زيانمند بودن جيزى قضاوت مىكند. عاطفهاى كه انسان را بر أن وامى دارد 
كه آنجه را مى خواهد نخواهد و آنجه را نمى خواهد بخواهد» حبن V‏ ناميده می‌شود, كه 
ممكن است حنین تعريف شود كه ترسى است كه انسان را وادار مىكند تا با متحمل 
CT EIU‏ امس عقن KE‏ کهآ ان 
خوف دارد بدنامى باشد T Ls‏ ناميده می‌شود. بالاخره, اگر از خواهش اجتناب از شر 
آتی Moy‏ ترس از شر دیگر جلوگیری شود به‌طوری که انسان نداند كدام را xS obl‏ 
۱ 


۱ EN 5 él. T r5: 2 us 
Jl دراين صورت ترس به شكل بهت در مىآيد؛ به ويزه اگر هر دو شرى كه شخص‎ 





ity: C. fearfulness B 4 A) timor (ed ATA‏ تفر یق آسپنوزا از «حين» با آنجه در أثار اسلامى 
در تعريف E‏ امد بی‌تناسب يست s‏ در اخلان ناصرى p)‏ دوم فصل ينجم) حبن ر سین تعر يف كرده an‏ 
برحين خلال بود از حيزى که حدر از ان محمود ناشد». 

۳ لاتس: B. modesty: A) verecundia‏ و (bashfulness: C‏ تعریف او از حا هم با آنجه در اخلاق 
تاصرى pm)‏ د 

۵ لاسن (consternation) consternatio‏ به جاى اين کلمه حيرت هم مناسب است با توحه به آنجه در 


وم فصل جهارم) در a‏ نف حا ssl‏ است که Lp‏ اتحضار نفس A‏ در L3,‏ استشعارآر als; I‏ 


احلاق ناصری (فصل دهم Aul jl‏ در معالحه امراص) أمده الست که «حرت از تعارضص ادله خيزد در مساتل 


مشکله و عجز نفس از تحقيق حق و انطال باطل». 


برهان: اگر کسی تخیل کند که دیگری دجار نفرت شده است. او هم بدان جهت دجار 
نفرت (قضیه ۰۲۷ همین بخش) یعنی الم همراه با تصور یک علت خارحی خواهد شد 
[تبصرة قضية ۰۱۳ همین بخش). اما بتابر فرض. او برای اين ألم جز خود آن شخص که 
از او متنفر است علتی تخیل نمی‌کند. و لدا از آنجا که تخيل می‌کند که مورد نفرت کسی 
قرار گرفته است دجار المی همراه با تصور شخصی که از او متنفر است خواهد شد يعنى 
(تبصرة قضية OY‏ همین بخش) او هم از وی متنفر خواهد شد. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اكر تخیل کند که حقیقة خود علت آن نفرت شده است. در اين صورت 
(قضية T?‏ همین بخش با تبصرة آن) شرمگین خواهد شد. اما اين به ندرت اتفاق Xl, ca‏ 
(قضیه ۰۲۵ همین بخش). اين تقابل نفرت ممکن است از اين واقعیت هم ناشی شود 
كه به دنبال نفرت. شخص متنفر سعی می‌کند که به مورد تفرت خود شری برساند ( قضية 
٩‏ همین بخش). بنابراين اگر کسی تخیل کند که مورد نفرت دیگری قرار گرفته است. 
او را علت شری يا المی تخیل خواهد کرد. و لذا دجار المی با بیمی خواهد شد که همراه 
است با تصور شخصی که از او متنفر است ب عنوان علت آنها یعنی او هم متقابلاً از وی 
متنفر خواهد شد.""" همان‌طور که در فوق گفته‌ايم. 

PSP‏ تخیل XS‏ كه معشوقش از او تنفر دارده در اين صورت در عين 
حال دستخوش دو عاطفة مخالف عشق و نفرت قرار خواهد گرفت. زيراء از اين حيث که 
dee‏ می‌کند که مورد نفرت قرار گرفته است» به‌ناچار ( قضية ۶ همین بخش) متقابلاً از 
وى متنفر می‌شود. Ml‏ ينابر فرض) با وجود اين به او عشق می‌ورزد. بنابراين دستخوش 
دو عاطفة مخالف عشق و نفرت قرار خواهد گرفت ۱۳۷ 

نتیجه ۲: ار تخیل کند که از سوی کسی به او شزی رسیده است که او نسبت به وی 


^ 1 ۰ ^ ^ 7 5 ESAE laable 


پرهان: ار کسی تخیل XS‏ که شخص esu‏ ا او تحت دارد, او هم (قضية o‏ 


۶ بعنى جون أن شختس از او متفر است و هر متتفری به مورد تتعرش شری می‌رساند. بناباین uns‏ تخل 
حواهد كرد كه أن شخص او را دجار شرى يا المى خواهد کرد و در ننيجه متألم با بيمناك خواهد شد و شخس fia‏ 
را عالت اين اندوه و سم خود تخل خواهد كرد. 

۷ ععنی به‌وسیلة اين دو Able‏ مخالف آشمه و مترلزل خواهد بود. 


۱۳۸ یعس معاننه به مثل خواهد کرد. 








۲ اخلای 


همین بخش) در مقابل از وی نفرت خواهد داشت و (قضية YF‏ همین بخش) کوشش 
خواهد کرد تا اموری راء که موجب الم وی می‌شوند به نظر آورد و به‌وسیلة أنها به آزار او 
پردازد (قضية ۰۳۹ همین بخش). اما بنابر فرض» نخستین امر از اين نوع امور که تخيل 
۱۳۹ شری است که آن شخص به او رسانده است. بنابراین بی‌درنگ کوشش خواهد 
کرد تا آن را به خودش برگرداند. مطلوب ثایت شد. 

تبصره: کوشش برای رساندن شر به کسانی که از Ul‏ نفرت داریم etm‏ نامیده 
می‌شود و کوشش برای باسخگویی به شری که به ما رسيده است انتقام.*۲۳ 


سرزده باشد که موجب آن باشد (نظر به نتيجةٌ قضية ۱۵ و قضية ۱۶. همین بخش ممکن است 


برهان: اين قضيه به همان طريق قضية قبلی مبرهن می‌شود, خواننده به تبصرة أن 
هم مراجعه کند. 

تبصره: اگر او تخيل كند که علت حقيقى aes alos‏ انیت :نی Hie‏ 
اتفاق مىافتد (قضية ۰۲۵ همین بخش). از آن خرسند خواهد بود (قضية ۰۳۶ همین 
بخش با تبصرة آن). گفتیم كه عکس اين هم واقع می‌شود. وقتی که کسی تخیل می‌کند که 
مورد نفرت دیگری قرار گرفته است (تبصرة قضية ۰۲۰ همین بخش). اين عشق متقابل 
و Am‏ (قضية ۰۳۹ همین بخش) کوشش برای رساندن خير به کسی كه ما را دوست 
می‌دارد و می‌کوشد (به موجب همان قضية ۰۳۹ همین بخش) تا به ما خیری برساند 
سياسكزارى با حق‌شناس ی T‏ نامیده می‌شود و از اینجا می‌توان دريافت که انسانها برای 
انتقام آمادگی بیشتری دارند تا برای سپاسگزاری و حق‌شناسی. 

نتيجه: اکر کن خیال کند كه مورد نفرت أو به وى عشق e^‏ در عين حال 


۹ 1: به نظلر می‌آورد. 

۰ لاتبن: (anger) ira‏ مقایسه شود با آنجه در اخلاق ناصری (LoLa)‏ در نعریف غصب أمده است که 
««(غضب حرکتی بود نفس را که مدا أن شهوت وانتقام Oy‏ 

Arevenge: € 4 B. vengeance: A) viudicta لانین:‎ ۱ 


{thankfulness or gratitude) gratia seu gratitudo 23 ۳۲ 


در بارة منشاو طبیعت عواطف ۱۸۳ 


تبصره: در صورتى كه نفرت بر عشق غالب باشد كوشش خواهذ کرد تا به شخص 
مدکور شری برساند. اين عاطفه اوت تأميده aal P‏ به ويره ۳1 قضاوت همه بر 


اين باشد كه از شخص (ON‏ عملی که معمولا موحب نفرت می شود سر نزده است. 


قضيه ۲ کسی كه از روی عشق يا به اميد سر بلندی به دیگری نیکی کرده باشد, اگر 
دریابد که اين نیکی با حق ناشناسی مواجه شده است. متألم خواهد شد. 


برهان: کسی كه به چیزی که همانند اوست عشق می‌ورزد حتی‌الامکان می‌کوشد تا 
کاری کند که أن هم در مقابل به او عشق ورزد (قضية ۰۳۳ همین بخش). بنابراین» کسی 
که از روی عشق به دیگری نیکی می‌کند. اين کار را بدین اميد می‌کند که دیگری نیز در 
مقابل به او عشق ورزده یعنی Roca)‏ ۰۳۳۴ همین بخش) اين کار را به اميد سر بلندی, ۱۳۴ 
با (تبصرة قضية ٠١‏ همین بخش) لذت انجام می‌دهد و در نتیجه (قضية ۰۱۲ همین 
بخش) حتی‌الامکان کوشش خواهد کرد تا اين علت سر بلندی را تخیل کند يا آن را بالفعل 
موجود به نظلر آورد. اما (بنابر فرض) چیز دیگری را تخیل می‌کند که وجود اين علت را 
نفی می‌کند و بنابراین (قضية ۰۱٩‏ همین بخش) به همین سبب متالم خواهد شد. مطلوب 
EAE‏ 


عشق از بين برود. 


برهان: کسی كه تخيل مىكند که شخص مورد نفرت أو از او نفرت دارد در وی نسبت 
به آن شخص نفرت جديدى بهوجود می‌آید (قضية ۲۰, همین بخش)» در حألى كه بتابر 
us?‏ نفرت سابق نیز همجتان باقن مانده است: برغکتی اگر تخیل کند که شیر مورد 
Dye‏ ا او عشق می‌ورزد از این حيث که جنين تخیل می‌کند. (قضية T‏ همین 





(cruelty) crudelitas لاين:‎ ۳ 


۳ در فض ؟5 تاشت متناف E‏ ی i CE‏ 
ر فضیه هم به تتاسب pla‏ ثلمة مباهات به‌کار بردم که در فارسی با معنی س بلتذى مایب است. 








۴ اخلان 


بخش) xo‏ خواهد ,03 و کوشش خواهد کرد (قضيذ ۰۲۹ همین بخش) تا به همان 
اندازه موجب لذت وی os S‏ یعنی (قضية TY‏ همین بخش) کوشش خواهد کرد نه از وی 
نفرت داشته باشد ونه متألمش سازد. اين کوشش (قضية ۰۳۷ همین بخش)» به تناسب 
شدت يا ضعف عاطفه‌ای که کوشش از أن ناشی می‌شود. شدیدتر یا ضعیف‌تر خواهد بود. 
و بتابراین. اگر این کوشش شدیدتر از کوشش ناشی از نفرت باشد که او به‌وسيلة آن می‌کوشد 
(قضية ۰۲۶ همین بخش) تا شخص مورد نفرت خود را متالم سازد. در اين صورت بر 
آن غالب خواهد آمد و نفرت را از نفس دور خواهد کرد. "۱۳ مطلوب ثابت شد. 


قضية ۴۴. نفرتی که كاملا مغلوب عشق شود مبدّل به عشق خواهد شد و به همین جهت. 


شدیدتر از عشقی خواهد بود که مسبوق به نقرت نباشد. 


برهان: اين برهان نظیر برهان قضية ۳۸ همین بخش است. زیا اگر کسی به چیزی 
که مورد نفرت او بوده یا عادة از دیدن آن متالم می‌شده است عشق بورزد. به موحب اين 
عشق احساس لذت خواهد کرد و بر این لدت که عشق مستلزم أن است (به تعریف od‏ 
در تبصرة قضية ۱۳ همین بخش نگاه کنید). لذت جديدى افزوده خواهد شد. اين لدت 
جدید از تقویت کوشش او برای بر طرف كردن المی که نفرت مستلزم آن است (قضية TY‏ 
همین بخش)» همراه با تصور شخص مورد نفرت او به عنوان علت لذت ناشی می‌شود. 
تبصره: هر جند اين قضيه حقیقت دارد. ولی با وجود این» هيج كس کوشش نخواهد 
كرد velud‏ برعوزداری از لدت بر eT‏ فرت uU‏ با ال شود بی اهنج کش 
نخواهد خواست که ضرری را به اميد جبران آن متحمل شود يا به اميد بهبودی بیمار شود. 
زيرا هر کسی بيوسته می‌کوشد تا آنجا كه ممکن است وجودش را حفظ x‏ و الم را از 
خود برطرف سازد. بهعلاوه؛ اگر قابل تصور باشد که کسی بخواهد به دیگری نفرت ورزد 
بدین اميد که بعدها با احساس شدیدتری به وی عشق ورزد. در اين صورت لازم می‌آید 
كه پیوسته بخواهد که به وی نفرت ورزد. زیرا هر جه نفرت شدیدتر باشد. عشق نیز شدیدتر 
۵ در و ipa‏ قضية ۰۴۱ همین بخش به‌جای کلمه cran‏ خرسند به‌کار بردیم. شیر اصطلاح از 
مؤلف و مترجمین انگلیسی است. 


uus ۶‏ اگرکوشش برای ملتد ساختن از کوشش برای متالم كردن شدیدتر باشد. آن کوشش بر cul‏ کوش غالب 


می‌آید و در نتيجه نفرت را از نفس دور می‌کند. 


در بارءً Ua‏ و طبیعت عواطف ۱۸۵ 


خواهد بود و لذاء پیوسته خواهد خواست که نفرت هر جه بیشتر افزايش یابد» و روی این 
اصل. خواهد خواست كه هر جه بیشتر بیمار شود تا از شفا یافتن لذت بیشتری ببرد و 


قضية ۴۵. اگر کسی تخیل کند كه شخص همانند او از شیء همانند او كه معشوق اوست 


نفرت دارد. او از آن شخص نفرت خواهد داشت. 


برهان: معشوق از کسی که به وی تنفر دارد متقابلا متنفر خواهد بود (قضية Te‏ 
همین بخش) و بنابراین. عاشقی که خیال می‌کند که کسی از معشوق او تنفر دارد. به همین 
دلیل تخیل می‌کند که معشوق او دچار نفرت یعنی دچار الم شده است, (تبصرة قضية 
۳ همین بخش) و در نتیجه (قضية ۰۲۱ همین بخش) مالم خواهد شد. و اين تالم با 
تصور شخصی که از معشوق وی تنفر دارد, به عنوان علت آن "۳" همراه خواهد بود. یعنی 
(تبصرة قضية ۰۱۳ همین بخش) از آن شخص نفرت خواهد داشت. مطلوب ثابت شد. 

قضية ۴۶. اگر کسی به‌وسیلاٌ شخصی که از طبقه يا ملتی که غير طبقه يا ملت اوست 
ملتذ يا متألم شده باشد و اين لذت و آلم با تصور شخص مذکور. به عنوان علت آنها تحت نام کلی 
آن طبقه يا ملت همراه باشد, در اين صورت او نه فقط به آن شخص, بلکه به تمام طبقه يا ملتی 


که او به آنها تعلق دارد عشق يا نفرت خواهد داشت. 
پرهان: اين قضيه به همان طریق قضية ۰۱۶ همین بخش مبرهن می‌شود. 


قضية ۴۷. لذت ناشی از تخیل زوال شیء مورد نفرت يا وارد آمدن آسیبی بر آن عاری از 


برهان: اين از قضية ۲۷ همین بخش واضح می‌شود. زيرا از این حيث که تخیل 
می‌کنيم که همانند ما دچار الم شده است. مال خواهیم شد. 

تبصره: همچنین می‌توان اين قضيه را با استفاده از نتیجۀ قضية ۰۱۷ بخش Y‏ مبرهن 
كرد. زيرا هر وقت که شىء مذكور را به خاطر مىأوريم؛ آن را حاضر می‌انگاریم» اگرچه 


۷ يعنى علت الم معشوق. 


۶ اخلان 


بالفعل موجود نباشد. و بدن طوری تحت تأثیرش قرار می‌گیرد كه گویی أن شیء حاضر 
است. بنابراين» تا وقتی كه خاطرة أن باقی است موخب هستیم که با نظر الم به أن بنگریم 
و از cul‏ ایجاب تا وقتی كه صورت خیالی أن شیء باقی است با به خاطر آوردن اشيائى 
كه وجود شیء مذکور را نفی می‌کنند. جلوگیری به عمل ad us‏ اما به كلى از بين نمی‌رود. 
بنابراين ما فقط تا آنجا که از این ایجاب جلوگیری به عمل می‌آید لذت می‌بريم و لذا آن 
لذتى که از بدبختى شیء مورد نفرت ما ناشی می‌شود. هر وقت که أن شی» را به خاطر 
می‌آوریم. دوباره بدیدار می‌شود. زیرا همان طور که قبلا نشان داده‌ایم. هر وقت که صورت 
خیالی أن شىء بيدا شد از آنجا که مستلزم وجود آن است. ما موخب می‌شویم که با همان 
آلمی به آن نظر کنیم که اگر واقعاً موجود می‌بود. ol iole‏ گونه نظر مىكرديم. ولی» از آنجا 
كه با اين صورت خیالی صور خیالی دیگری را پیوند می‌دهیم که وحود أن را نفی می‌کنند. 
و لذا بلافاصله از اين جلوگیری می‌شود و ما از نو ملتذ می‌شویم و هر اندازه که اين تکرار 
شود امر از این قرار خواهد بود و اين دلیل اين است که جرا هر وقت که سر گذشته را به 
خاطر می‌آوریم» XL‏ می‌شویم و اینکه جرا دوست داریم كه دربارة خطرات گذشته سخن 
بگوییم. زيرا هر وقت که خطرى به خاطر می‌آوریم» آن را همجون آینده ملحوظ مى داريم و 
موخب می‌شویم که از آن بترسیم. اما به واسطة تصور آزادی از نحقق اين ایجاب جلوگیری 
می‌شود. زيرا وقتى كه از اين خطر رهايى يافتهايم؛ آن را با تصور آزادی پیوند داده‌ایم VE‏ 


تصور دوباره ما را مطمئن می‌سازد و بنابراين مجددا ملتد مىشويم. 


"WT‏ ۳۸ غ و تفرك هار نت به وشن از بین می روند اگ ر لذت و المى که به 
ترتيب مستلزم أنها s‏ به تصور علت دیگری پیوند يابند و به ترتيب كاهش می‌یابند. اگر 
خيال كنيم که «يتر» علت منحصر أنها نيست. 


برهان: اين از همان تعريف عشق و نفرت واضح می‌شود (به تبصرة قضية (M‏ همین 
بخش dS ele‏ زيرا تنها دلیلی که بت نی الث عشق به «يتر» ناميده مى شود., 
الم رت از وی اين است که سم علا ن ان able:‏ اعتارشته است: تیان 
هرگاه تمام يا قسمتی از اين دلیل منتفی شوو عاطفه نسبت به a»‏ نیز از سخ می‌رود با 


۸ ععنی لذت مستلزم عشن والم مسرم نفرت است. 


در $)b‏ منشا و طبیعت عواطف ۱۸۷ 


قضیه Y‏ در شرایط یکسان. عشق يا نفرت نسبت به uus‏ که آن را مختار تخیل 


۱۵ 


مىكنيم بايد شدیدتر از عشق و نفرتی باشند که به شی ء موحب تعلق می يابند. ' 


برهان: شیئی که أن را مختار تخیل می‌کنيم (تعریف ۰۷ بخش (Y‏ بايد به‌واسطة 
خودش و بذون eL‏ دیگر درک شده ناسد. بنایراین: اگر تخيل كنيم كه ان شىء علت 
ارهن اله الشف تايان یی ان ر csl‏ رس نف ۱۳ 
همین بخش) و بنابراین با شدیدترین عشق با نفرتی که ممکن است از عاطفة مفروض 
ناشی شود به آن عشق يا نفرت خواهیم داشت (قضية YA‏ همین بخش). اما اگر تخیل 
كنيم كه شينى که علټ أن عاطفه است موخب است. در اين صورت ( به موحب همان 
تعريف ۰۷ بخش (Y‏ ما أن را تنها علت آن able‏ تخيل نخواهيم كرد. بلكه همراه با علل 
دیگر تخيل خواهيم كرد. و بنابراين (قضية ۰۴۸ همین بخش)؛ عشق يا نفرت ما نسبت به 
وى كمتر خواهد X‏ مطلوب cU‏ ۳ 

تبصره: از اینجا برمى آید که انسانهاء حون كود را سار کی تا E‏ یه و کر 
بیشتر احساس عشق با نفرت می‌کنند؛ اید همجنین تقلید عواطف راء که در قضایای ۰۲۷ 
Yo TT‏ و ۲۳ همسن بحش دربارة أن بحث كردهايم يه حساب آوریم. 


قضبه 0 ممكن است جيزى بالعرض علت اميد يا ترس باشد. 


برهان: اين قضيه به همان y bo‏ قضية ۰۱۵ همین بخش مبرهن می‌شود. تبصرة ۲ 
قضية ۱۸ همین بخش را نيز نگاه كنيد. 

تبصره: اشيائى که بالعرض عال اميد يا ترسند. نشانه‌های خير يا شر نامیده شده‌اند» و 
از این حيث که اين نشانه‌ها علت اميد يا ترسند ( به موجب تعریف اميد و ترس در تبسرة 
T‏ قضية ۰۱۸ همین بخش). علت لذت يا المند و در نتیجه ( نتيجة قضية ۰۱۵ همین 
بخش) تا اين درجه به آنها عشق يا نفرت می‌ورزيم و(قضية ۰۳۸ همین بخش) می‌کوشیم 


au ۰‏ سيتى تعلى مى يايند که فاعل بالضروره و بالايجاب LI‏ ). 








۸ احلاق 


تا آنها را به عنوان وسانلى برای رسيدن به امیذها به‌کار بريم و به عنوان موانع يا علل ترس از 
ميان پرداریم. همجنین از قضية ۲۵ همین بخش بر می‌آیذ که ساختمان طبیعی ما طوری 
است که جیزهایی را که بدانها اميد داریم به‌آسانی باور می‌کنيم و حیزهایی را که از آنها 
می‌ترسیم به‌سختی باور می‌کنيم و به اشیاء دستة اول بسیار زياد ارج می‌نهیم و به دسته 
دوم بسیار کم. از اینجاست كه عقاید خرافی بيدا شده است که همه جا بر انسانها استیلا 
يافتهاند. گمان نمی‌کنم كه ضرورتی داشته باشد که در اینجا تمام تزلزلات نفس را که از اميد 
و ترس ناشی می‌شوند بیان کنیم» زیرا كه از صرف تعریف اين عواطف بر می‌آید که ممکن 
نیست اميد بدون ترس وحود يابد يا ترس بدون اميد (اين را به تقصیل بیشتر در جای خود 
شرح خواهیم داد). به‌علاو» برحسب آنکه به جيزى اميد داریم يا از أن می‌ترسیم. به أن 
عشق يا نفرت می‌ورزیم؛ و بنابراین» هر جيزى را که دربارة نفرت و عشق گفتیم Qs‏ 


می‌توان به اميد و ترس نيز اطلاق کرد. 


قضسة ۵۱. ممکن است اشخاص مختلف, به انعای مختلف. تحت تأثیر يك شیء و همان 
شىء قرار گیرند و باز ممكن است. یک شخص, در ازمنة مختلف, به انحای مختلف. تحت تاثير 


نکش فان همان کی 2 دار xs e$‏ 


برهان: بدن انسان (اصل pups‏ بخش (Y‏ به طرق متعدد تحت تاثیر اجسام 
خارجی قرار م ىكيرد. بنابراین ممکن است دو شخص. در زمان واحد. به انحای مختلف. 
تحت eb‏ یک شیء و همان شئء قرار گیرند و بنابراین (اصل متعارف ۱ بعد از حکم 
۳ به دنبال قضية ۰۱۳ بخش ۲). امکان می‌یابد که به‌وسیلة یک شیء و همان شیء به 
انحای مختلف متاثر شوند. به‌علاوه (اصل موضوع ۰۳ بخش (Y‏ ممکن است بدن انسان 
هر وقتی به طریقی متأثر شود و در نتیجه (به موجب همان اصل متعارف منقول), امكان 
S)‏ که epa‏ یک کے e‏ همان Rie‏ در al‏ مختلفه به الحاى مشتلف. Guns‏ ایر 
قرار گیرد. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: به اين ترتیب مى بينيم که ممکن است از شینی که انسانی بدان عشق می‌ورزد. 
دیکری متنفر باشد و از شينى که انسانی از آن می‌ترسد. دیگری نترسد و شخص واحذ و 





١‏ اين قضیه دريارة نسببت عواطف است. 


در بارة فنعا طلسي عواطف ۱۸۹ 


ينان cales‏ يه مك که فاد ار آن eatis osse‏ شی ورز دو ار یی که کا از 
أن مى ترسيد نترسد. به‌علاوه. چون هر کس به اقتضاى عاطفة خود دربارة اشياء قضاوت 
xS‏ شيئى را خوب يا بد بهتر, يا بدتر می‌داند (تبصرة قضيهُ ۰۱۳۹ همین بخش) لذا 
ازاينجا بر می‌آید که ممكن است قضاوت انسانها تغيّر یابده همان‌طور كه عواطفشان تغيّر 
Dub e‏ و از اینجاست كه هر وقت که اشخاص را با هم مقایسه می‌کنيم؛ آنها را صرفاً 
به‌واسطة اختلاف در عواطفشان از هم فرق می‌گذاریم. یکی b‏ «شجاع» ۵۳ و دیگری را 
«جبان» P‏ می‌نامیم و دیگران را با اسامی دیگر می خوانيم. مثلا من کسی را «شجاع» 
می‌نامم که ری وا که من امعمولا او al‏ مىترسم ناجیز شمارد. به‌علاوه اگر دریابم که از 
خواهش او به بدی كردن به شخص مورد نفرتش و نیکی كردن به شخص مورد محبتش: 
بر اثر ترس از شرى كه PEN‏ از عمل باز می‌دارد TRI‏ نمی‌شود. در این صورت او 
را «با Pei‏ مىنامم و برعکس, شخصى را که از شرى كه من غالباً از آن نمىترسم 
می‌ترسد «جبان» می‌خوانم. و اگر بدعلاوة اين؛ متوجه شوم كه از خواهش اوه بهواسطة 
ترس از شری که قادر به جلوگیری از من نیست جلوگیری شده است. در اين صورت او را 
«بزدل» ”15 می‌نامم و همگان به اين طریق قضاوت خواهند کرد. بالاخره, به سبب همین 
یت ساره ادا ارت ارو سیک مان Lie‏ سرا ات 
صرف اقتضای able‏ خود قضاوت می‌کند و همجنين به سبب اينكه اشیاتی که او آنها را 
موجب لذت يا الم می‌پندارد و به همین دليل در جلب يا e‏ آنها می‌کوشد (قضية ۰۲۸ 
همین بخش) غالبا خيالى محضند - صرف نظر از اسباب دیگر عدم تيقن كه در بخش 
دوم آنها را نشان داده‌ایم - ما به‌آسانی تصور مىكنيم که انسان ممکن است خود علت ألم 
با لذت خود شود و به‌عبارت دیگر تحت تاثیر لذت يا الم همراه با تصور خودش به‌عنوان 
علت gl‏ قرار می‌گیرد. و بنابراین؛ به‌سهولت می‌توان فهمید که پشیمانی جيست و 


۲ جنانكه در تبصرة قضية MT‏ بخش ۲ نشان داده‌ام, اين تغیر امکان دارد. اگرجه نفس جزتی از عقل الهی 
است (بادداست مولف). 

(intrepid: € , B. brave:A) intrepidus 4,73. ۳ 

(timid) timidus لانين:‎ ۳ 

(daring:€ و‎ B. audacions:ÁA) audax لاتين:‎ ۵ 


.(pusillanimous) pusillaninus لاثبن:‎ ۴ 








۰ اخلاق 


ازخود ratos‏ کلام انيت يماي الس اس فا ghrin sas mas‏ غت أن 
بسيار شدیدنده زيرا انسانها خود را مختار می‌دانند (نگاه كنيد به LAS‏ ۰۴۹ همین بخش). 


قضية ۵۲. اگر شیتی را قبلا همزمان با اشياء ديكر ديده باشيم يا تخيل كنيم جيزى ندارد 
كه با اشياء متعدد دیگر مشترک نبائند. به آن مانند شيئى كه جيزى مخصوص به خود دارد نظر 


نخواهيم كرد. 


برهان: هرگاه شيئى را كه با اشياء دیگر ديدهايم تخيل کنیم, بلافاصله أن اشياء را به 
خاطر می‌آوریم (قضية ۰۱۸ بخش ۲ با تبصرة آن) و بدين ترتيب از ملاحظة يك شىء به 
ملاحظة شىء دیگر انتقال مى يأ بيم. وأمرازاين قرارراست. در مورد شيئى که خيال م ىكنيم 
كه در آن جيزى موجود نيست که ميان أن و تعداد بسیاری ازاشياء مشترک نباشد, زيرا به 
eed‏ کو ا rael‏ كدر اع E‏ ی کے كناد ان ا au‏ 
با اشياء دیگر نديده باشيم. اماء اگر فرض ما بر این باشد كه در شیتی چیزی مخصوص به 
آن را تخيل می‌کنيم كه قبلا هرگز آن را نديدهايم؛ این امر به منزلة آن است كه بگوییم نفس 
در حالی که آن شیء را ملاحظه می‌کند. در خود جیزی ندارد که از ملاحظة آن بتواند به 
ملاحظة شیء دیگر انتقال يابد و بنابراین او فقط موب به ملاحظة أن شىء است. يس 
اگر شیتی را تخیل کنیم که الى آخر. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اين حالت نفس يا تخیّل "۹ یک شیء جزنی از این حيث که فقط أن در 
نفس موجود است"*۱۵ اعجاب** نامیده شده است و اگر ننس به‌وسیلة شیئی که از ol‏ 


.(admiration :B. imagination :C و‎ A) imaginatio لانین:‎ ۷ 

۸ يا «فقط آن نفس را اشغال می‌کند» و با «فرامی‌گیرد». 

۶٩‏ لانین: B. astonishment :۸( admiratio‏ و (wonder :C‏ ما به‌حای اين کلمات واه اعجاب را 
مناسب ديل يمه می‌توان به حای أن حيرت نیز به‌کار برد. با iry‏ به اصطلاحات روانشناسى كلمة )4-32( im.‏ مناسبتر 
cul‏ اما حنانکه ملاحظه می‌شود, او کلمه‌ای را به‌کار برده که نمی‌توان أن را به دقت ترحمه کرد. اصولا. همان طور که 
قبلا نوشتيم و جنانكه او خود در آينده (اواخر همین بخش» در توضیح تعريف عاطفة فهر) تصريح می‌کند. كلمات 
را در معانى متداول استعمال نكرده است, بلكه نهايت سعيش اين بوده كه أنها را در معانى متضاد با معانى متداول 
استعمال نکند. ما هم حتی‌الامکان می‌کوشیم b‏ در برابر کلمات او واژه‌هایی به‌کار بريم که اقرب وانسپ باشش؛ ولو كاملا 





در بارة منشا و طبیعت عواطف ۱۹۱ 


بيم داریم. برانكيخته شده باشد, أن را بهت می‌نامیم. زیرا اعجاب در خصوص شره م را 
T‏ به خود مشغول می‌دارد که نمى توانيم دربارة شیء دیگر بينديشیم. تا شابد به‌وسیله 
آن از آن شر اجتناب ورزیم. اما اكر آنچه دربارة أن اعجاب مىكنيم حکمت شخصى» 
تبعت شین نا هی خر دیگری نظیر آن باشد: از آنا که این امحاضی: را ار این حينات 
بسيار برتر از خود به نظر olo‏ لدا در اين صورت. اين اعجاب احترام CU‏ ناميده 
می‌شود. وین ار طيحت اغجاب ما خشم کسی. anu‏ كش یا هر em‏ ويكرئ سين أن 
باشل در cul‏ ورت اين افجاب توت ۰ راه مشود كشت از این اک abel‏ 
در خصوصس حکمت و صنعت کسی باشد که به وی عشق مىورزيم؛ در اين صورت 
عشق ما به همین سبب (قضية ۰۱۲ همین بخش) شدیدتر خواهد بود و ما اين عشق توام 
با اعجاب و احترام را لصتي خواهیم نامید. به همین ترتيب می‌توانيم نفرت. uel‏ 
اطمينان و عواطف دیگری را تصور كنيم كه همراه با اعجاب باشند. و لدا عواطف كثيرى 
استخراج می‌شوند. كه نمی‌توان همه أنها را با كلمات متداول بیان داشت. از اينجا معلوم 
می‌شود که نام عواطف بیشتر از تداول عامه گرفته شده است, تا از شناخت دقیق آنها. 

us‏ اعاب بن ای انيت كد مزلا os bestes‏ کیره كه حون م شد 
کسی از شینی به اعجاب می‌افتد. آن را دوست می‌دارد. از آن می‌ترسن و جز dol‏ يا چون 
می‌بینيم که شیتی در نظر اول مانند اشیانی می‌نماید که ما دربارة آنها به اعجاب می‌افتيم. 
درست می‌داریم. می‌ترسیم و غير آنها و لذا (قضية ۱۵. همین بخش» با نتيجة أن و قضية 
۷ همین بخش) به‌ناجار دربارة أن شىء به اعجاب می‌افتيم. دوست مىداريم با از 
آن می‌ترسیم. اما اگر حضور ol‏ شیء يا مداقه دربارة آن ما را وادار سازد که انکار كنيم 
که در آن امری باشد که موجب حیرت. عشق. ترس و غير آن باشد. آنگاه نفس ناگزیر 
ی شود که تسیر در eb‏ وزی امد که ua‏ آن موه تیه امور dS‏ در أن dax‏ 
اکرچه نفس از حضور یک e ut‏ عادة دربارة اموری می‌اندیشد که در آن شی> موحودند. 
همچنین ممکن است مشاهده کنیم که همان طور که شیفتگی از اعجاب دربارة معشوق 

.(veueration) veneratio لاتن.‎ VP» 
(horror) horror 4423 ۱ 


.(devotion)devotio لاتين:‎ ۳ 


(contempt) coutemtus لانن.‎ ۳ 





۲ اخلاق 


نات م شوه P paz]‏ از بی‌اعتنایی به شینی که از آن نفرت داریم يا می‌ترسیم نشات 
می‌گیرد. در حالى كه اهانت**" از بىاعتنايى به سفاهت و احترام» از اعجاب در حكمت 
ناشی می‌شود. همین‌طور ممکن است عشق, اميد سر بلندى و عواطف دیگری را تصور 
كليم که olg‏ با بی‌اعتنایی باشند و به اين ترتیب عواطف دبگری را استخراج کنیم که انها را 
معمولا با نامهای مخصوصی نمی‌شناسیم. 


قضيدٌ ۵۳. وقتی که نفس به خود و به قدرت فعالیت خود توجه کند ملتد می‌شود و هر جه 


۱۶۶ ES ani EE 5 l7 a “| - s 
خود را و قدرت فعاليت خود را با تمايز بيشترى تخيل كند اين لذت بيشتر خواهد بود‎ 


برهان: معرفت انسان به خود فقط از طريق احوال بدن خود و تصورات آنهاست 
(قضاياى ۱٩‏ و TY‏ بخش (Y‏ بنابراین هرگاه نفس بتواند به خود توجه ګند همين دليل 
نيل او به كمال بزرگتری است» يعنى (تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش) ملتد می‌شود و هر 
جه خود را و قدرت فعاليت خود را با تمايز بيشترى تخيل كند اين لذت بيشتر خواهد بود. 
مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: انسان هر چه بيشتر تخيل كند كه مورد ستايش دیگران قرار گرفته است» اين 
لذت بیشتر تقويت مى شود, زيرا هرجه بيشتر تخيل كند كه مورد ستايش دیگران قرار گرفته 
است, به همان اندازه بيشتر تخيل می‌کند كه دیگران را تحت تاثیر لذت همراه با تسور خود 
به عنوان علت آن. قرار داده است (تبصرة قضية ۰۲٩‏ همین بخش)» و بنابراين (قضية 
۷ همین بخش) خود نيز بيشتر تحت تأثیر لذت, همراه با تصور خود به عنوان علت 
ol‏ قرار می‌گیرد. مطلوب ثابت شد. 

قضيةٌ ۵۴. نفس می‌کوشد تا تنها اشيائى را تخیل کند که قدرت فعاليتش را وضع می‌کنند ۰۳۲ 


برهان: کوشش يا قدرت نفس همان ذات نفس است (قضية ۰۷ همین بخش) اما 


{derision} irrisio لانین:‎ ۴ 

۱ (disdain :B. scorn :A) dedignatio لانین:‎ ۵ 

۶ یعنی نفس هر اندازه خود را و قذرت فعالیت خود را واضحتر تخیل کند, به همان اندازه لايش بیشتر خواهد 
بود. و دراين فضیه و دو قضية بعد. دربارة عواطفی سخن می‌گوید که از توجه نفس به خود ناشی می‌شوند. 

۷ يا «تاكبد» و یا «تاييد» می‌کنند. 


در jb‏ منثا و طبیعت عواطف ۱٩۹۳‏ 


ذات نفس جنانکه خود بدیهی است فقط آنچه را که نفس هست و می‌تواند انجام دهد 
تصدیق می‌کند. نه آنجه را که نفس نیست و نمی‌تواند انجام دهد. و بنابراین نفس می‌کوشد 
bait‏ اشیانی را تخیل کند که قدرت فعالیتش را تصديق يا وضع می‌کنند. مطلوب ثابت شد. 


قضنبه ۵0 وق که تفن ضعف: خود را تخيل می کن رور ga alice‏ شود: 


برهان: ذات نفس فقط آنجه را که نفس هست و می‌تواند انجام دهد تصدیق می‌کند. 
يا به‌عبارت دیگر, نفس بالطبع فقط اشیاتی را تخیل می‌کند که قدرت فعالیت أن را وضع 
می‌کنند (قضية T‏ همین بخش) بنابراين» اگر بگوییم كه نفس, در حالی که به خود توجه 
می‌کند. ضعف خود را تخيل می‌کند. به منزلة آن است که بگوییم كه از نیروی ذاتی نفس 
برای تخیل شينى که قدرت فعالیت آن را وضع می‌کند, جلوگیری شده است. یعنی (تبصرة 
قضية ۰۱۱ همین بخش) نفس متالم می‌شود. مطلوب ابت شد. 

نتیجه: انسان هر جه بیشتر تخیل کند كه مورد سرزنش دیگران واقع شده است. اين 
الم بیشتر تقویت می‌شود. اين به همان طریقی مبرهن می‌شود که نتيجة قضية OY‏ همین 
بخش مبرهن شده است. 

sam‏ ال که شم ا نشور تما aL‏ ووی egal‏ قده ,انیت و لدی 
كه از ملاحظة خود ما ناشی می‌شود «عشق به‌خود" eO‏ يا «از خود خرسندی» و چون 
هر یت اد تهب که اسان b. bx‏ خلت مایت رو رما همکد 35s oa ou‏ 
می‌یابد. لذا از آن بر مىآيد که هر انسانی دوست می دارد که ازكارهاى خود سحن بگوید و 
قدرتهای بدنی و نفسانی خود را نمايش دهد و به همین دلیل است که انسانها برای یکدیگر 
غير قابل تحمل می‌شوند. باز از آن بر می‌آید که انسانها طبعا حسودند (تبصرة قضيذ ۲۴ 
و تبصرة قضية ۰۲۲ همین بخش) یعنی از ضعف همتايانشان ملتذ و از قوت آنها متألم 
می‌شوند. زيرا هر بار که انسان افعال خود را تخیل می‌کند ملتد می‌شود (قضية OY‏ همین 
بخش) و هر جه اين افعال كمال بیشتری بنمایانند و انسان آنها را متمایزتر تخیل AS‏ 


۸ لاسن. (humility) huinilitas‏ با شكسته نفسى ملاحظه می‌شود که فرونتی و شکسته نفسی را فضیلت 
نمی‌داند. که أن را باشی از ضعف می‌داند در صورتی که به iaie‏ وی فضاتل مظاهر گوناگون قدرت و توانمندی 
هستند ولی جانکه در قضية ۰۵۳ بخش ۴ اين کتاب نشان خواهیم داد آن را احيانا مفید می‌داند. 


۹ لاتین: (self-love) philautia‏ به‌حای اين کلمه می‌نوان «حب نفس» و «خویشتن‌دوستی» نیز به‌کار برد. 








۴ اخلاق 


يعنى (به موجب آنچه در تبصرة ۱ قضية ۰۴۰ بخش ۲ آمده است) هر جه بتواند آنها 
را از افعال دیگر مشخص كند و آنها را همجون امر خاصى به نظر آورده اين لذت بيشتر 
خواهد بود. بنایراین هنگامی که انسان در خود جيزى را ملاحظه مىكند که در خصوص 
دیگران آن را انکار می‌کند, به بالاترین حد لذت خواهد رسید. اما اگر چیزی را که دربارة 
خود تصدیق می‌کند به تصورکلی انسان يا طبیعت حیوان مربوط بداند. به آن شدت ملتد 
نخواهد شد و برعکس اگر خیال کند که افعالش نسبت به افعال دیگران ضعیفتر است. 
متألم خواهد شد و سعى خواهد کرد تا با سوءتعبیر افعال همتایانش و یا حتی‌الامکان با 
زیبا جلوه دادن افعال خود اين الم را از خود دور کند (قضية ۰۲۸ همین بخش). بس از 
اینجا ظاهر می‌شود که انسانها طبعا تمایل به نفرت و حسد دارند و اين عاطفة اخیر بر 
اثر تربیت تقویت می‌شود زيرا والدین isle‏ فرزندانشان را فقط با انگيزة ۱۲ سربلندی, يا 
حسد به فضیلت بر می‌انگیزند. اما ممکن است عده‌ای به این سخن من اعتراض کنند. 
زيرا کم اتفاق نمی‌افتد که ما فضایل انسانها را بستاییم و به صاحبانشان احترام بگذاريم. 
برای بر طرف كردن اين اعتراض نتيجة دیل را می‌افزایم. 
نتيجه: هيج كس به فضیلت کسی که همتایش نیست حسد نمی‌برد. 


برهان: حسد همان نفرت است (تبصرة Y Y ALAS‏ همین بخش). یعنی اندوهی است 
(تبصرة قضية ۱۳, همین بخش) ويا به‌عبارت دیگر (تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش) 
حالتی Abas ad aol‏ أن از شش اسان با درت فعالت او جاوگری: ی usd,‏ انا 
(تبصرة A uas‏ همین بخش) انسان در انجام دادن کاری که از طبیعت مخصوص وی 
نشأت نمی‌گیرد کوشش نمی‌کند و خواهش آن را ندارد و لذا او نمی‌خواهد که به خود قدرت 
فعالیتی L‏ (جیزی که به Mya‏ آن است) نسبت دهد که اختصاص به طبیعتی دیگر داشته 
باشد و با طبیعت وی بیگانه. بنابراين ممکن نیست از خواهش وی جلوگیری به عمل d‏ 
یعنی (تبصرة قضيةٌ ۰۱۱ همین بخش) ممکن نیست از ملاحظة فضیلتی در شخص که 
کار b‏ یت اه ات اما ssl‏ کد هد به فشن د كور ت ورزد. بلکه فقط 
به کسی حسد می‌ورزد که همتای او و بنابر فرض دارای طبیعتی یکسان با طبیعت اوست. 

تبصره: بنابراین, از آنجا که در تبصرة قضية ۰۵۲ همین بخش گفته‌ام. ما انسان را 


۰ لا با «وعدة سر بلندی و پرورش حسد». 


دربار منشاً و طبیعت عواطف ۱۹۵ 


بدین جهت ستایش می‌کنیم که در حکمت و شجاعتش و جز آن اعجاب مىكنيم و اين 


exul do‏ درختان و شخاعت شان ست 


قضيةٌ ۵۶. به تعداد اشيائى که از آنها متأثر می‌شویم. انواع لذت. ألم و خواهش و نتيجة 
غير آن از Lol‏ متفرع شده‌اند وجود دارند. 


پرهان: لذت و الم و ioo‏ همه عواطفی که از آنها ترکیب aci‏ يا متفرع شده‌اند از 
نوع انفعالند (تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش). و اما (قضية ۰۱ همين بخش) ما از اين 
حيث که تصورات ناقص داریم بالضروره منفعل هستیم و (قضية ۳ همین بخش) فقط 
از این حيث كه دارای اين قبیل تصورات هستیم منفعليم؛ یعنی (تبصرهٌ قضية T‏ بخش 
(Y‏ ضرورة؛ تا وقتی منفعلیم که تخیل مىكنيم؛ يا (قضية W‏ بخش Y‏ با (olipas‏ تحت 
تأثیر عاطفه‌ای قرار م ىكيريم که مستلزم طبیعت بدن ما و طبیعت یک جسم خارجی است. 
بنابراین طبیعت هر انفعالی بايد بالضروره به همان ترتیب تبیین شود كه طبیعت شینی که 
بهواسطة آن متأثر می‌شویم تبیین می‌شود. برای مثال, لدی که از شیء «الف» سرچشمه 
y e‏ مستلزم ucl «cuin e us ob‏ و لدی که ار کی qu‏ سر oe bee‏ كيرد 
مستلزم طبيعت شىء «ب». بنایراین» اين دو aible‏ لذت طبيعة با هم مختلفند. زيرا ازدو 
علق سای نات مد arai‏ عسو تعن able‏ كار u$ adita cos‏ 
با عاطفة NOS EUNT‏ فيك نان مى شود فرق دارد و امر از همین قرار است در 
خصوص عشق, نفرت» اميد ترس» تزلزل نفس و غير ol‏ به‌طوری که بالضروره دقيقاً به 
alas‏ اشياء كثيرى كه از آنها متأثر شدهايم انواع متعدد لذت ee li‏ نفرت و غير آن 
وجود دارد. اما خواهش خود ذات يا طبيعت شخص است. از اين حيث که تصور شده 


است که به اقتضاى مزاح مخصوص به خود به انجام دادن عملى موعن ا 


( تبصرة قضية A‏ همین بخش). بنايراين بر حسب اينكه انسان بدوسيلة علل خارجى uel L‏ 


۱ يا سوق داده e‏ است». 


۶ اخلاق 


يا آن نوع ROO «ei e‏ می‌شود. به‌عبارت دیگر برحسب اينكه 
طبيعت او به انواع مختلف ساخته شده خواهشش متنوع است. و طبيعت هر خواهشى با 
طبيعت خواهش دیگر متناسب با تفاوت عواطفى كه اين خواهشها از آنها نشأت می‌گیرند 
متفاوت است و بنابراين به تعداد انواع مختلف n‏ ال عشق و غير آن خواهش وجود 
دارد و نتيجةً (چنانکه هم اكنون نشان داديم) به تعداد انواع اشيائى كه بهوسيلة آنها متاثر 
مى شويم انواع مختلف خواهش وجود دارد. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: در ميان اين انواع عواطف كه به موجب قضية قبل تعدادشان كثير است. 
برجستهتريتشان عبارتاند از شكميرستى ۰۱۲۲ ميكسارى. شهوت‌رانی ۰۳۲ حرص و 
شهرت طليى: كه صرفاً نامهايى برای انواع عشق, يا خواهشند كه طبيعت اين يا آن عاطفه 
را برحسب موضوعاتی, كه به آنها مر بوطند تبيين می‌کنند. زيرا مقصود ما از شکم‌پرستی» 
میگساری, شهوترانى؛ حرص و شهرت‌طلبی جيزى نيست مگر عشق, يا خواهش مفرط 
به خوردن» به نوشیدن, به زنان, به ثروت و شهرت. به‌علاوه چون تمییز اين عواطف از هم 
B‏ از حیث موضوعی است که به آن شربوطتد: لذا ضد ندارند. زيراء.امساك پرهیز از 
مسكراة: عفت, که ما بر حسب عادت آنها را ضد شکم‌پرستی. us eS‏ شهوت‌رانی 
مىدانيم: نه عاطفه‌اند و نه انفعال» بلکه صرفا نشان‌دهندة قدرت نفس بر اين عواطفند که 
از انها جلوگیری می‌کند. بقية انواع عواطف را نمی‌توانم اینجا شرح دهم (زيرا آنها به تعداد 
تنوع موضوعاتشان متنوعند) و اگر می‌توانستم هم ضرورت نداشت. زيرا برای منظور من 
كه عبارت است از تعيين قدرت عواطف و سلطه‌ای كه نفس بر آنها دارد تعريف کلی هر 
یک از عواطف کفایت می‌کند. مقصودم اين است که برای ما کافی است که خصوصیات 
مشترک نفس و عواطف را بفهمیم. تا بتوانیم نوع و میزان قدرت نفس در حکومت بر 
عواطف و جلوگیری از آنها را مشخص سازیم. بنابراین» اگرچه ميان اين يا أن عاطفه 
شوه فرت یا خواهتن انقلا عق به رر و عشي به هحیار تديدى موحود 
است. با اين همه ضرورتی ندارد که از این اختلافات آگاهی یابیم. و یا دربارة طبیعت يا 
متشا این عواطف پژوهش بیشتری نماییم. 

(luxury :) و‎ B. voluptuousness :A) luxuria این‎ ۲ 

(lust) libido zy ۳ 


قضية ۵۷. Able‏ هر انسانی "۱۷ با همانند أن در انسانى دیگر همان اندازه تفاوت دارد كه 
ذات یکی با ذات دیگری متفاوت است*۱۲. 


برهان: اين قضیه از اصل متعارف .١‏ به دنبال حکم ۰۲ بعد از تبصرة قضية ۰۱۳ بخش 
۲ معلوم می‌شود. اما با وجود اين؛ آن را به‌وسیلة تعریف سه عاطفة اصلی مبرهن خواهیم 
ساخت. طبق تعاریفی که داده‌ايم, تمام عواطف به خواهش, لذت يا الم مر بوط می‌شوند 
اما خواهش همان طبیعت يا ذات شخص است (تبصرة قضية A‏ همین بخش). و بنابراین 
خواهش انسانی با خواهش انسانی دیگر همان اندازه تفاوت دارد که طبیعت يا ذات یکی با 
طعت با Le Ses cols‏ ساوت اليف esas‏ لدت و الم انفعالاتی هستند که به وسيلة آنها 
قدرت شخص یا کوشش او برای پایدار ماندن در هستی خود. افزايش يا کاهش می‌یابد. 
تقویت و با از آن جلوگیری می‌شود (قضية ۰۱۱ همین بخش, با تبصره‌اش) اما مقصود 
ما ازكوشش برای پایدار ماندن در هستى خود. از اين حيث كه در عين حال هم به نفس 
مربوط مى شود وهم به بدن ميل و خواهش است (تبصرة قضية .٩‏ همین بخش) و لذا 
لدت و الم همان خواهش يا ميل است. از اين حيث كه به‌واسطة علل خارجى افزايش يا 
کاهش يافته. تقويت و یا از آن جلوگیری شده است. به‌عبارت دیگر (همان تبصره). آنها 
همان طبیعت شخص است. بنابراین. لذت يا الم هر شخصی با لذت يا الم دیگری همان 
اندازه تفاوت دارد که طبیعت يا ذات هر شخصی با طبیعت يا ذات دبگری» و در نتيجه 
عاطفة هر انسانی با همانند آن able‏ در انسانی دیگر همان اندازه متفاوت است الى آخر. 
مطلوب ابت شد. 

تبصره: از اینجا بر می‌آید که عواطف حیوانات که غير ناطق WF‏ خوانده شده‌اند (زيراء 
سناکس نفس را شناختیم. دیگر به هيج وجه شک نمی‌کنيم که جانوران دارای 
احساسنذ) به همان اندازه با عواطف انسان فرق دارند که طبیعت حیوان با انسان فرق 
دارد. برای مثال. انسان و اسب هر دو به موجب شهوت. به تولید مثل برانگیخته شده‌اند. 


pn CB ۱۷‏ عاطفه‌ای از هر انسانی»». 
۵ ععنی هر اندازه ذات و ماهيت یک Ui‏ ذات و ماهبت فردی دیگر متفاوت باشد. به همان اندازه عواطف 
آنها با هم تفاوت xal‏ داشت. 


irrational) irrationalis 473 .YVf 





۸ اخلاق 


اما اسب به موجب شهوت اسبى و انسان به موجب شهوت انسانی. به همین ترتيب 
شهرات و امیال حشرات. ماهیها و پرنده‌ها نیز بید با یکدیگر متفاوت باشند. بابراین. اگر 
xc‏ هر فردی در ارتباط با طبیعت خود زندگی می‌کند و از ul‏ لذت مىبرد؛ با وحود ol‏ 
حياتى كه از آن خرسند است و از آن (čs‏ مىيابد جيزى نيست مگر تصور يا نفس أن 23 
وكاراين اد تک abd ass‏ با لذت cts‏ فرق als‏ کیت با دات bos‏ 
طبیعت و ذات دیگری متفاوت است. بالاخره از قضية شین بز می‌آید که لذتی که یک 
شش TETTE‏ شده کاملا متفاوت است با لذتی که نیت یک لسوت شاه ايت ۱ 
مطلبى که می‌خواستم طردا للباب به أن اشاره كنم. اين بود مطالبی دربارة عواطفی که به 
انسان, از این حيث كه منفعل است» مربوطند. آنچه می‌ماند اين است که جند کلمه‌ای در 
رد ای E‏ كدج انان اران م ال ایک رت 


PT‏ ۸ جز لذت و خواهشی که از نوع انفعالند لذات و خواهشهای دیگری هم هستند 
كه به ما از این حيث که فقالیم. مر بوطند. 


برهان: وقتى که نفس خود و قدرت فعاليت خود را تصور می‌کند. ملتد مى شود (قضيه 
۳ همین بخش) اما نفس» هر وقت كه تصور درست يا تامّى را در مىيابد. بالضروره 
خودش را ملاحظه می‌کند (قضية ۰۴۳ بخش ۲) از سوی دیکر نفس (تبصرة Y‏ قضیه 
کک obi en‏ تام را در sa‏ و E‏ عبت که نها را درنی بای 
یعنی از این حيث که فعال است (قضية V‏ همین بخش) باز ملتد می‌شود. به‌علاوه نفس. 
هم از این حيث که تصورات واضح و متمایز دارد و هم از اين حیث که تصورات مبهم 
دارد. می‌کوشد تا در هستی خود بایدار بماند (قضية A‏ همین بخش). اما مقصود ما از 
اين کوشش خواهش است (تبصرة قضية A‏ همین بخش). بنابراین. خواهش هم به ما از 

:B ۷‏ ميان لذت آدم مست و لذت یک فیلسوف فرق قابل توجهی وجود دارد. 

۸ يا «ازاين حيث که می‌اندیشیم». بعضى از مترجمين reco‏ در تمام مواردی که ما دراين صفحه ليما 
بدكار برديم ازکلمه انديشيدن و مشتقات أن استفاده کرده‌اند. قضية ۵۸ در ۸ به اين صورت است: «جر لذات و الامی 
كه از نوع انفعالند لذات و آلام دیگری. .». 


در بار منشا و طبيعت عواطف ۱۹٩۹‏ 


قضية .۵٩‏ در ميان تمام عواطفى كه به نفس انسان, از این حيث که فعال است. مر بوطند 


برهان: همان‌طور که تعریف کرده‌ايم. همه عواطف به خواهش, لذت يا الم مر بوطند. 
اما مقصود ما از الم چیزی است که به موجب أن قدرت فعالیت نفس کم يا از آن جلوگیری 
می‌شود (قضية ۰۱۱ همین بخش و تبصرة آن) و بنابراین, نفس از این حيث که متحمل 
الم می‌شود. قدرت فهمیدن آن. یعنی (قضية ۱. همین بخش) قدرت فعالیت أن كم يا از 
أن لو رق می قوف بایان عاطقه الچ تست كد ی فان کت كه وخا اسف 
مربوط باشدء بلكه ازاين حيث (به موجب قضية قبل) فقط عواطف لذت و خواهش به 
نفس مر بوطند. 

ھر aba bola oia‏ امعو انلع dea‏ كيه ن ار نيك كد 
می‌فهمد. مربوطند. به NU‏ اسناد می‌دهم. که أن را به شهامت V‏ وکرامت ۱۱ € 
می‌کنم. مقصود من از شهامت خواهشی است که به موجب أن هر شخصی می‌کوشد تا 
فقط به حکم عقل وجودش را حفظ کند. مقصود از کرامت خواهشی است که به موجب 
أن هر انسانی سعی می‌کند که فقط به حکم عقل به دیگران يارى رساند و ميان آنها و خود 
يود دوسسی eS bar‏ تایان ان افعالی را که هدف از آنها فقط فایده رساندن به فاعل 
است. به شهامت نسبت می‌دهم و افعالی راکه غرض از Uil‏ فقط فایده رساندن به دیگران 
است به کرامت. و لدا امساک. پرهیز از مسکرات. و حضور نفس در خطر و غير آنها از 
انواع شهامتند. در حالی که مداراء گذشت و غير آنهاء از انواع کرامت. فکر می‌کنم که تاکنون 
عواطف اصلی و تزلزلات نفس را که از سه عاطفة اوليه. يعنى خواهش» لذت و آلم ترکیب 
بافته‌اند از طريق علل نخستین أنها تبيين و نشان داده باشم. از آنچه مذکور افتاد واضح 


(strength of character :C. fortitude :B و‎ A) fortitudo لانین:‎ ۱ 

۴۳ لاس (courage:C.courage or maguauimity:B.strenght of the mind:A) animositax,‏ 
به‌حای أن قدرت تفس هم مناسب است. 

۰۱ لانين: (high-mindedness :C. nobility :B. generosity :A) generositas‏ همانطور که 
مشاهده می‌شود. هبج یک از این واژه‌ها نه با مقاصد ری دیما منطبق است و 4 L‏ مفاهیمی که حکمای ما از آنها 
می‌فهمند, بدکه ننها متضاد نیست و اين هم کافی است زیر حنانکه بارها اشاره شده است او خود نيز در زبان لان 
رای معانی خود الفاظی که دققا با آنها منطبق باشد نیافته است. 





۰ اخلاق 


مى شود که ماء به موجب علل خارجی» به طرق متعدد به حركت در مىأييم و مانند امواج 
دريا که بر اثر بادهای مخالف به تلاطم در می‌آیند به اين سو و أن سو كشيده می‌شویم و 
تا انیم جه پیش خواهد آمد و سرنوشت ما چه خواهد شد"۲. به هر خال: من گفته‌ام كه 
فقط عواطف متضاد عمدة نفس را شرح داده‌ام نه تمام آنچه را ممکن است موجود باشد. 
زيرا با همان روشی که ما در فوق دنبال کردیم. می‌توانیم بهأسانى نشان دهیم که عشق به 
پشیمانی اهانت و شرمساری و غير آن می‌پیوندد, اما فکر می‌کنم که تاکنون برای همه واضح 
شده است که ممکن است عواطف به طرق بسیار متعدد با هم ترکیب شوند و در نتیجه. 
انواع بسیاری حاصل asl‏ که خارج از احصا باشند. برای مقصود من کافی است که فقط 
عواطف اصلی را برشمارم و بقیه که بدانها نمی‌پردازم بیشتر غریب می‌نماید تا مهم "۳ . اين 
نکته در خصوص عشق باقی می‌ماند که أن را خاطرنشان نساخته‌ام و آن اين است که بارها 
اتفاق افتاده است که وقتى از جيزى كه موز راهن سانش لذت می‌بریم؛ يوون از ان لد 
مزاح جدیدی می‌یابد که به موجب آن به گونه‌ای دیگر موب می‌شود به‌طوری كه صور 
خیالی دیگری از اشیاء در آن نشأت می‌بابند و نفس شروع می‌کند به اينكه شىء دیگری را 
تخل aet‏ ناهن خاد وقتی که جریا تفیل تكن که معمولا از طغم آن OE‏ سیر 
می خواهيم که از آن برخوردار شویم یعنی أن را arm‏ اما وقتی که از آن برخوردار می‌شویم؛ 
معده پر می‌شود و بدن مزاج جدیدی می‌يابد. بنابراین, اگر در اين حال که بدن مزاج دیگری 
يافته است صورت خیالی آن غذا که حاضر است نمایان شود و در نتیجه کوشش يا خواهش 
به خوردن ul‏ شدت b‏ در اين صورت. اين مزاج جدید بدن با اين کوشش يا خواهش 
تضاد می‌یابد و در نتیجه حضور غذایی که آن را می‌خواستیم نفرت‌انگیز مى شود و اين نفرت 
همان است که ما أن را بیزاری يا بی‌میلی می‌نامیم. اما دربارة باقی مطالب. من از توجه 
دادن به آن حالات خارجی يدن که در cable‏ قدو فى شوت سید ارعاش رک پر ید کی 
گریه کردن, خندیدن و امثال أن صرف نظر می‌کنم. lej‏ آنها فقط به بدن مربوطند و هيج 
رابطه‌ای با نفس ندارند. هنوز اموری جند در خصوص تعاریف عواطف باقی است. بنابراین 
تعاریف را با افزودن نکاتی که بايد مورد توحه قرار كيرد به ترتیب تکرار خواهیم کرد. 


AT‏ به گفته D.‏ «پر کاهم در ميان نند باد/ می‌ندانم در کجا خواهم عتاد». 
۳ : آنها بیشتر کنجکاوان را ارضا می‌کند. تا کسانی را که به دنبال فایده‌ای هستند. 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۲۰۱ 
تعریف عواطف 
۱ خواهش همان دات اسان است. از این حیث که تصور شده است که دات اسان 
به موحب یکی از حالات خود موخب به انجام دادن فعلی شده است. 
شرح: در فوق. در dual‏ قضية .٩‏ همین بخش, گفتیم که خواهش میلی است که 
از آن آگاهیم. به‌علاوه ميل همان ذات انسان است. از این حيث که موخب به انجام دادن 
اعمالی شده است. که در حفظ وجودش وی را باری می‌کنند. اما در همان تبصره نوحه 
دادم كه در حقيقت نمی‌توانم ميان ميل انسان و خواهش فرقی قانل شوم. زیرا جه انسان از 
ميل خود آگاه باشد و جه نباشد. درهر حال ميل همان است که هست و بنابراین برای اینکه 
مبادا مرتكب حشو قبیح شوم. نخواستم خواهش را با ميل توضیح دهم. بلکه کوشیدم تا از 
خواهش تعریفی بدهم که شامل جمیع کوششهای طبیعت انسانی باشد که ما آنها را با نام 
میل» خواهش» اراده. يا انگیزه مى ناميم. زيرا ممکن بود بگویم كه خواهش همان ذات انسان 
است. از اين حيث که تصور شده است که ذات انسان موجب به انجام دادن عملی شده 
است. اما از این تعريف نتیجه نمی‌شد (قضية ۲۳. بخش (Y‏ که نفس می‌تواند از خواهش 
با ميلش آگاه باشد و بنابراين برای آنکه بتوانم علت اين آگاهی را نیز در تعریفم بگنجانم. 
لازم بود [به موجب همین قضیه) که اين کلمات را بیفزايم «از این حيث که تصور شده است 
که ذات اسان به موحب یکی از حالات خود موجب به انجام دادن فعلی شده است» 
زيرا مقصود ما از حالت ذات T‏ انسان هر مزاجی از این ذات است. جه فطری باشد جه 
اکتسابی "۱ جه فقط تحت صفت فکر تصور شود و جه فقط تحت صفت بعد و جه مر Ly‏ 
به هر دو صفت باشد. بنابراین مقصود من ازكلمة خواهش تمام کوششهاء انگیزه‌هاء میلها و 
اراده‌های انسان است كه متناسب با تغيّر مزاج او zx‏ مى يابند و اغلب متضاد با یکدیگرند 
به طوری که انسان به راههای مختلف کشیده می‌شود و نمی داند که به کجا باز گردد. 
n oe oos abe t‏ از کال Er‏ كبا مک أي 
له تخول اسار أو كنال ار و کال کش TON‏ 


EOM‏ طبيعت. 


۵ «اکتسابی» در ترجمه‌های انکلسین نیست. در ياورقى متن cord‏ أمده انت كه اسپینوزا اين كلمه را به ترجمه 
هلندی اتيك افروده Ayal‏ 





۲ اخلاق 


شرح: من می‌گویم «تحول» Lj‏ «لذت» خود كمال نیست. زيرا اگر انسان با کمالی 
كه بدان تحول می‌یابد تولد می‌یافت» همان را بدون عاطفة لذت دارا می‌شد, حقیقتی که 
واضحتر از اين از ملاحظة عاطفة آلم, ظاهر خواهد شد که متضاد با لذت است. در 
حقیقت هیچ‌کس نمی‌تواند انکار کند که ألم عبارت است از تحول به كمال کمتر نه خود 
Jus‏ کمن ون اشتان اران eos‏ که از كمالك "35 پرشورداز ا تا 
باشد و ما نمی‌توانیم بگوییم که الم عبارت است از فقدان كمال بیشتره زيرا فقدان عدم 
است ولى عاطفة آلم يك واقعيت است. بتابراين» اين واقعيت بايد 0 كال كر 
باشد يا واقعيتى كه به موجب أن قدرت فعاليت انسان كم, يا از آن جلوكيرى می‌شود 
(تبصره قضيةٌ ۰۱۱ همین بخش). از تعاريف خوشی» انكيزة لدت بخش» ري و 
غم می‌گذرم: زيرا آنها بیشتر به بدن مربوطند تا نفس و صرفا انواع مختلف لذت با 
EI‏ 

۴ اعجاب تخیل عيض MY‏ است که ux‏ در آن درنگ S ue‏ زیر اين تخیل 
خاص را با تخیلات دیگر ارتباطی نیست (نگاه كنيد به قضية ۵۲ همین بخش و تبصرة 
(al‏ 

شرح: ما در تبصرة قضية ۰۱۸ بخش Y‏ نشان دادهايم كه جرا نفس از ملاحظه شيتى 
بلاواسطه به ملاحظة شيئى Sus‏ انتقال مىيابد. گفتیم كه سبب اين است که صور خيالى 
ul‏ اشیاء با هم مرت T‏ ار انتظام يافتهاند كه يكى به دنبال ديكرى مىآيد. اما وقتى 
كه صورت خیالی شىء حدیدی در مان باشد. نمی‌توان تصور کرد که وضع به همین منوال 
باشد. زيرا نفس در ملاحظه آن شی» درنگ می‌کند تا زمانی كه علل دیگری آن را موجب 
به اندبشیدن دربارة اشیاء دیگر کنند. بنابراین تخیل شىء جدید به اعتبار خود دارای همان 
طبیعت ۱ تخیلات دیگر است و به همین دلیل من اعجاب را در ميان عواطف دیگر 
قرار نمی‌دهم و دلیلی هم نمی‌بینم كه چرا بايد جنين کنم» زيرا این انصراف نفس از علت 
مثبتى كه بدوسيلة آن از اشیاء دیگر انصراف يافته باشد نشأت نمی‌گیرد. بلکه صرفا ناشی 
از فقدان علتی است که نفس را موخب می‌کند تا از ملاحظة یک شیء به ملاحظة شىء 

jh ۶‏ هر درجه كه باشد». یعنی ولو از کمالی کمتر. 

A ۷‏ موضوعی. 


۸ يبا «خصوصیت داتی». 


در بارژ منشا و طبیعت عواطف ۲۰۳ 


دیگر بپردازد. بنابراین من تصدیق می‌کنم (همان‌طور که در تبصرة قضية ۰۱۱ همین بخش 
نشان داده‌ام) که فقط سه عاطفة اولی يا اصلی وحود دارد. و آنها عبارت‌اند از لذت و 
الم و خواهش, و یگانه علتی که مرا وادار ساخت تا از اعجاب سخن بگویم اين است که 
عادة به عواطف مخصوصی که از سه عاطفة اصلی متفرع می‌شوند. وفتی که اين عواطف 
به موضوعاتی مربوط باشند که دربارة آنها اعجاب می‌کنيم. نامهای دیگری gu‏ و 
همین علت مارا eo ual‏ فرت بی Loose‏ هم زاب 

هش اعنام تخل فسوی است که دشن آن وک تارفن تخل که aside‏ ان 
نفس را بیشتر به تخیل کیفیاتی وامی‌دارد که در آن نیستند, تا کیفیاتی كه در آن هستند 
(نگاه كنيد به تبصرة OY ALAS‏ همین بخش). اینجا از تعاریف احترام و اهانت صرف نظر 
می‌کنم. زيرا تا أن حد که می‌دانم از آنها عاطفه‌ای ناشی نمی‌شود. 

#۶ عشق لدتی است که همراه با تصور علت خارجی باشد. 

شرح : ابن تعریف با وضوح کافی ماهیت عشق را تبیین می‌کند و آن تعریفی كه. 
به‌واسعلة بعضی از نویسندگان M‏ ارائه شده است که عشق را به ارادة عاشقء برای یکی 
ساختن خود با معشوق تعريف می‌کنند. IT‏ یکی از خصوصیات عشق را می‌رساند نه 
ماهیت آن را و از آنجا که اين نویسندگان ماهیّت عشق را با وضوح کافی در نیافته‌اند. 
لدا نتوانسته‌اند از خصوصیات أن تصوری واضح داشته باشند و در نتيجه همه تعرینشان 
را بسیار مبهم دانسته‌اند. به هر حال بايد توحه شود که وقتی که می‌گوييم ماهیت عشق 
خصوصینی دارد که به حسب أن عاشق اراده می‌کند که خود را با معشوقش یکی سازد. 
مود از OE‏ زضایت در كلكا تنو یواست[ UE‏ هب 


۹ به احتمال قوی مقصود او از این بعضی دکارت است که عشق را به وحذت عاشق با معشوق تعر يف کرده 
است. مراجعه شود به: 
The Passions of the Soul, part 2, article ۰‏ 
۰ به‌طوری كه ملاحظه شد او ماهيت عثن را لذت همراه با تصور علت خارجى و وحذت عاشق را با معضوق 
از خصوصبات أن دانست. بايد توحه داشت كه او مانند اغلب اسلافنش علاوه بر خصوصبت مدکور سه خصوصیت 
دیگر برای pe ue‏ شده است. الف. عشق با تنوع معشوق از حبث كمال و نقص و بفا و فنا تنوع می‌یابد و LJ‏ 
عالیترین نوع عنن عتن به خداست که موجود سرمدی و بافی است. ب. عشق اسان به خدا از راه معرفت او به 
خداست. ح. عشق انان به خذا با ثناخت کامل خود و عواطف حود کامل می‌شود. مراجعه شود ه: 
Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. 1T. p. 779.‏ 








۴ اخلاق 


Y‏ موهوميّت اين را نشان دادهايم) و نه حتى خواهش عاشق برای وحدت با معشوقش: 
وفتىكه غايب است. و نه استمرار حضورش, وقتىكه حاضر است. زيرا ممكن است بدون 
هيجيك از این خواهشها عشق بهتصور آید, بلكه مقصود از اراده شعفى است كه معشوق 
بدواسطة حضور خود در عاشق بهوجود می‌آورد. كه بدوسيلة أن لذت عاشق تقويت ويا 
دسستكم حفظ می‌شود. 

شرت ال نیت که با تور بعلت با ری e‏ 

توضیح: از توضیح تعریف قبلی" ان ان ا 
نکاتی باید توجه کرد (گذشته از اين نگاه کنید به تبصرة قضية ۰۱۳ همین بخش). 

۸ تمایل T‏ لذتی است همراه با تصور شيتى که بالعرض علت لدتی است. 

4. انزجار""" آلمی است همراه با تصور شیتی که بالعرض علت ألم است (به تبصرة 
قضية M‏ همین بخش نگاه کنید). 

۰ شیفتگی عشق به قيقع است که ما را به اعجاب می‌آورد. 

شرح: در قضية OY‏ همین يخكن! uu c e‏ 
بنابراین, اگر اتفاق افتد كه شینی را که از أن اعجاب می‌کنيم به كرات تخیل کنیم» در اين 
Goes‏ از ان متوقف خواهد شد وازاينجاست که مى بينيم که عاطفة Er‏ 
بدأسانى به عشق ساده تنزل می‌یابد. 

۱ استهزا لذتی است ناشى از اين تخيل كه در شىء مورد نفرت ما جيزى هست 
كه در خور تحقير است. 

شرح: ما از اين حيث كه شيئى را تحقير مىكنيم وجود أن را انكار می‌کنيم (تبصر 


قضية ۰۵۲ همین بخش) alils‏ نانك ملد مو Cu) vss‏ قضية ۲۰ > همین بخش d‏ اما از 


آنجا که فوض می‌کنيم که انسان از شیتی که آن را استهزا می‌کند نفرت دارد: نتیجه می‌شود 
که انم لت dol‏ تست (تكاه کید به تبصرة فة June esa TY‏ 

aul NY‏ لت ایایداری است ناشی از تصور امر آینده با گذشته‌ای که در وقوع أن تا 
حدی شک می‌کنيم. 

AOT‏ مار دق 


(inclination) propeusio لانین:‎ ۳ 


(aversion) aversio 442 . ۳ 


دربارة laa‏ و طعت عواطف YoQ‏ 


۳ ترس ألم نايايدارى است ناشى از تصور امر آينده يا گذشته‌ای كه در وقوع آن تا 
حدی شک داریم (نگاه كنيد به تبصرة ۲. قضية ۱۸ همین بخش). 
شرح: از اين تعاریف بر می‌آید كه ممکن نیست ترس بدون اميد باشد و اميد بدون 
نرس. زيرا کسی که امیدوار است و در وقوع امری شک دارد. بنا به فرض شیثی را تخیل 
می‌کند که وجود آن امر را در آینده نفی می‌کند و لذا متالم می‌شود (قضية ۰۱٩‏ همین 
بخش) و در نتيجه در حالی که امیدوار است. از وقوع أن واقعه می‌ترسد. همچنین کسی 
کہ مى ترسد يعنى دربارة وقوع امرى كه مورد نفرت اوست شک m‏ اور شي را تخیل 
SE‏ وتجود أن adl‏ را ی بمی‌کند:و لدا ora)‏ کی ول da‏ کی و 
در چ با ارم das‏ امندوار ات aS‏ ان واقعه به وقوع نبيوندد. 
۴ لمان لد nna‏ اك ان توو افر کشا caldo‏ کي گرا أن 
bb‏ شده باشد. 
دياس اش اس بای اضر ادر بر که با هاش ات میت راو 
شده باشد. 
Ne‏ بنابراين» اطمينان از اميد ناشى مى شود و IM‏ ز ترس» وقتی که تمام die‏ 
شک در وقوع امری زايل شده باشد. و اين در صورتى واقع مى شود كه تخيل مىكنيم که 
امر گذشته یا آينده حاضر است و آن را همجون شىء حاضر ملاحظه می‌کنيم. يا اشياء 
دیگری را تخيل مىكنيم كه وجود اشيائى را که باعث شك ما می‌شوند نفى می‌کنند. زیر 
أكرجه ما هرگز نمىتوانيم دربارة وقوع امور جزئى متيقن باشيم (نتيجة قضية ۰۳۱ بخش 
۲ اما با وجود این اتغاق می‌افتد که دربارة آن شک روا نمی‌داریم. زيراء در جاى دیگر 
نشان داده‌ايم (تبصرة قضية ۴۹ بخش (Y‏ که شک نداشتن دربارة امری فرق دارد با 
فين داشتن دربارة ol‏ و بنابراین ممکن است اتفاق افتد که از صورت خیالی یک امر 
گدشته يا آینده همان طور b xk‏ متألم شویم که از صورت خیالی ul‏ حاضر جنانکه در 
نضية ۰۱۸ همین بخش مبرهن ساختهايم؛ خواننده به آن قضيه و تبصرة آن مراجعه كند. 
babens od gal ۶‏ تصور امرى گذشته كه برخلاف انتظار واقع شده me‏ 
للا افعو اس exu‏ همراه با تصور امرى گذشته كه برخلاف انتظار واقع شده باشد. 
۸ دلسوزى المی است همراه با تصور شرّی كه به کسی كه او راهمانند خود تخيل 





QA ۶ 


مىكنيم رسيده باشد (تبصرة قضية ۲۲ و تبصرة قضية ۰۲۷ همین بخش). 
شرح: ميان دلسوزى و غمخواری"*۱ ظاهرا فرقى نیست. جز اينكه شايد دلسوزى 
بيشتر به عاطفة فردى ١9‏ مر بوط است و غمخواری به عادت. 
4. لطف؟؟١‏ عشق به کسی است كه به دیگری خیری رسانده باشد. 
۰ قهر نفرت از کسی exul‏ که له یی شزی «usu edo Ly‏ 
شرح: من می‌دانم که اين اسامی در عرف عامه معانی دیگر دارد. اما مقصود من 
توضیح معانی کلمات نیست. بلکه مقصود فا طبیغت اشیاع و نشان دادن آنها با کلمانی 
است که معانی متداول آنها با معانیی كه من می‌خواهم بدانها بدهم كاملا ان ناش 
تصور می‌کنم که اين تنبیه برای هميشه کافی باشد. در خصوص علت اين عواطف نگاه 
كنيد به نتيجة ۰۱ قضية ۰۲۷ همین بخش و تبصرة قضية ۰۲۲ همین بخش. 
۳۱ . استعظام عبارت از این ات که Cle a‏ عشق يه کی .او را بسیار بالاتر از آنچه 
هست قرار دهیم. 
۳۲ استحقار عبارت از اين است که به علت نفرت از کسی,» او را بسیار پایین‌تر از 
آنجه هست قرار دهیم. 
شرح: بنابراين؛ استعظام و استحقار, به ترتیب. آثار يا خصوصیات عشق يا نفرتند و 
ذا ممكن است استعظام به عشقی تعریف شود كه انسان را به گونه‌ای متأثر می‌سازد که 
معشوق را بسیار بالاتر از آنچه هست قرار می‌دهد و بر عکس استحتقار به نفرتی تعریف 
شود که انسان را طوری متأثر می‌سازد که منفور را بسیار پایین‌تر از آنچه هست قرار می دهد 
(دربارة این نکته نگاه كنيد به تبصرة قضية ۰۲۶ همین بخش). 
۳ حسد نفرت است. از اين حیث که انسان را تا آن حد تحت تاثير قرار می‌دهد که 
از خوشبختی دیگری اندوهگین می‌شود و از بدبختی او خوشحال. 
شرح: معمولاً حسد متضاد با غمخواری است که بتابراين ممکن است على رغم معنای 
۲ لاتين: A) misericordia‏ و (synipathy : compassion :B‏ بدجاى أن ترحم و همدردی هم 
میتی sl‏ 
apais ۵‏ از «عاطفة فردی» عاطنه‌ای است که مخصوضص فردی جا افرادی امنت؛ همگانی منت و از طریق 
عادت هم پیدا نشده است. شايستة توجه است که در اینجا ترجمة C‏ با متن لاتین و نرحمه‌های دیگر فرق فاحش دارد! 


A) favor ۶‏ و (approval €. favour :B‏ در ترحمة اخلاق نأصرى به انگلیسی glas favor"‏ 
تفل به‌کار رفته ولی نه لطف ونه تفصل هيح یک با تعريف اسپینوزا وفق نمی دهد. 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۲۰۷ 
متداول کلمه به صورت زیر تعریف شود: 
۴ غمخواری عشقی است که انسان را طوری تحت تأثیر فرار می‌دهد که از خوشبختی 
دیگری خوشحال و از بدبختی او اندوهگین می‌شود. 
شرح: دربارة سایر خصوصیات حسد نگاه كتين 4 تبصرة قضية ۰۲۴ و تبصرة فة 
Mr‏ همین بخش. اينها عواطف لذت و الم هستند که با تصور شی خارجی به عنوان 
علت انها اعم ico edes‏ يا علت بالعرض همراهند. اكنون به ملاحظة عواطف 
ديكرى می‌بردازم كه L‏ تصور LG‏ دروبی؛ به عنوان علت Ll‏ همراهند. 
YO‏ از خود خرسندی لذتی است كه از ملاحظة خود ما و قدرت فعاليت خود ما بيدا 
۶ فروتنی المی است که از ملاحظة ضعف يا بیچارگی خود ما پیدا شده است. «از 
كه همراه با تصور فعلی است که معتقدیم به اختیار نفس ما انجام گرفته است با بشیمانی 
TY‏ بشیمانی المی است همراه با تصور فعلی که به عقيدة ما به اختیار نفس ما انجام 
يديركته | بحن 
تبصرة قضية اخیر علل اين عواطف را نشان دادهايم. در خصوص اختيار نفس نگاه كنيد 
به تبصرة قضية ۰۳۵ بخش ۲. بهعلاوه بايد اين نكته را متذكر شوم كه شگفت‌آور نيست 
كه همواره به دنبال تمام افعالى كه معمولا بد نامیده می‌شوند الم مىآيد و از يى افعالى 
كه خوب نام گرفته لذت. زيرا از آنجه قبلا كلم اه ارس به‌سانی می‌توان قرافت 
که اين امر بیشتر اثر تربیت است. زیرا والدین. با مردود شمردن افعال بد و مذمت مکرر 
فرزندانشان در وقت ارتکاب أن افعال و تشویق آنها به افعال خوب و تحسین آنها در وقت 
انجام دادن أن افعال باعث شدهاند که aible‏ الم با افعال بد و عاطفة لذت پا افعال خوب 





4 اخلاق 


ارتباط يابد. تجر به هم این را ثابت می‌کند. زيرا عادت و مذهب همه جا يكسان e‏ 


بلکه برعکس آنچه در نظر عده‌ای مقدس است. در نظر عده‌ای دیگر نامقدس است و أنجه 
برای بعضی افتخارآمیز است برای بعضی دیگر ننگ‌آور است. بنابراين هر کس» برحسب 
أنكة حكونه ت شده باشد. از کاری که کرده است پشیمان خواهد شد يا به أن افتخار 
JANS‏ کي ۰ 

۸ کار eua]‏ که شخض اوی وی | حو رآ تس از نع 
هست می‌انگارد. 

شرح : بنابراین استکبار با استعظام فرق دارد. زيرا دومی به شىء خارجی مر بوط است 
واولی به خود ساي که age‏ رت از آنچه هست می‌انگارد.باباین همان‌طو که استعظام 
اثر یا خصوصیت عشق است استکبار اثر یا خاصیت «عشق به نفس» است. بنابراین 
ممکن است حنين تعریف شود که آن «عشق به نفس» يا «از خود خرسندی» است. از اين 
حيث که شخص را طوری تحت تأثير قرار می دهد که خود را برتر از آنچه هست می‌انگارد 
«(نگاه كنيد به قضية ۰۲۶ همین بخش). این عاطفه را متضادی نيست. زیرا هیچ كس از 
روی نفرت به خود. خود را خیلی بست نمی‌انگارده يعنى هیچ‌کس خود را از این حيث که 
تخیل می‌کند که نمی‌تواند این با أن کار را انجام دهد خیلی پست نمی‌انگارد. زیر! انسان 
هر كارى را که تخیل می‌کند که نمی‌تواند انجام دهد ضرورة آن را تخیل می‌کند و به موجب 
همین تخیل در وضعی قرار می‌گیرد که در حقيقت از انجام دادن آنچه تخیل می‌کند که 
نمی‌تواند انجام دهد ناتوان می‌شود. بنابراين تا وقتی که تخیل می‌کند که نمی‌تواند کاری 
را انجام دهد موب به انجام دادن آن کار نمی‌شود و در نتیجه انجام دادن آن برای وی 
ناممکن می‌شود۳۲. با اين همه اگر ما به آنجه فقط به عقیده مربوط است توجه كنيم» در 


۸ 3: نسبت به همه يكسأن نيست. 
A ۹‏ بنابراين فقط تربيت تعيين خواهد كرد كه انسان از هر كارى که كرده است بشيمان حواهد سيك نابهر إن 
افتخار خواهد کرد. 





۰ در خصوص jl‏ «استکبار» به پاورفی تبصرة ۲۶ همین بخش مراجعه شود. 

۱ به‌حای «عشق به نفس» حب نفس با فرهنگ ما مناسب‌تر است. اما مولف «عشق به نفس» به‌کار برده 
است. 

۲ يعنى او تخیل می‌کند که نقط کار معینی را نمی‌تواند انجام دهد نه هر کاری راء پس انجام همان کار برای 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۲۰۹ 


ابن صورت می‌توانیم تصور كنيم كه ممكن است انسانی خود را بسیار ناچیز بینگارد. زیا 
ممکن است ضمن آنکه با اندوه ضعف خود را در نظر می‌آورد جنين تخیل کند که مورد 
تحقیر همکان است. اگرچه در أن حال کمترین چیزی كه همگان دربارة أن می‌اندیشند 
تحقیر اوست. همچنین ممکن است انسانی خود را يست بینگارده اگر او در حال حاضر 
چیزی را که در رابطه با آینده به آن تیقن ندارد از خود نفی کند. مثلا وقتی که انکار می‌کند 
که نمی‌تواند چیزی را با تيقن تحصو ر کند. ويا اینکه نمی‌تواند کاری را که شر و شرم‌آور xx‏ 
بخواهد يا انجام دهد. همجنين وقتی که مى بينيم که کسی که از روی ترس مفرط يا از شرم 
جرنت نمی‌کند کاری انجام دهد که همتایان او جرنت انجام دادن آن را دارند می‌گوییم که 
او خود را يست می‌انگارد. بنابراین می‌توانیم عاطفه‌ای را که من تذلل UT‏ می‌نامم متضاد 
با استکبار بدانیم. زیرا همان‌طور که از خود خرسندی از استکبار سرچشمه می‌گیرد. تدلل 
از فروتنى ناشی می‌شود و بنابراين می‌توان تدلل را چنین تعریف کرد: 

٩‏ تدلل آن است که شخص از روی الم خود را پست‌تر از آنجه هست بینگارد. 

شرح: با وجود اين. ما غالبا طبق coole‏ فروتتی را متضاد با استکبار می‌دانيم: اما این 
در صورتی است که ما بيشتر به آثار آنها توجه كنيم تا به طبیعت آنهاء زيرا ما عادة انسانی 
را مستكبر می‌نامیم که بسیار خودستایی می‌کند (تبصرة قضية Y?‏ همین بخش) و جز 
دربارة فضایل خود و رذاتل دیگران سخن نمی‌گوید و می‌خواهد که برتر از دیگران باشد 
و باوقار و شكوهى رفتار مىكند كه ol‏ خاص مردمی است که در مرتبة بسیار بالاتر از او 
ls‏ وا ر کن ما کی را رون مر ترات Lab‏ جات ای کی olla‏ 
اعتراف مىكند و دربارة فضائل UT‏ ديكران سخن می‌گوید. در برابر هر کسی سر تسليم 
فرود می‌آورد. سر به زیر راه می‌رود و به آرایش نمی‌پردازد. عواطف فروتنی و تذلل بسیار 
تادر GOL Dads osa sonic] cst Dose‏ اه 


Yey‏ لاقن" (self-despising or dejection :B. despondency :A)abjectio‏ بدحاى أن تدلل مناسب 
امد که در فرهنک ما ضد بر adu EX pe‏ ات (مرأحعه شود به «S o o»‏ فصل ينحم). خود کم‌بینی هم 
مالس تب 

۴ !!: دربار: فضائل و افعال بزرگ دیگران. 

۵ منصود اين است که نفس C‏ اين عاطفه‌ها را نمی‌پذیرد. بلکه تا خد امکان ele‏ نها به Sis‏ و فعالیت 
می‌بردارد. 





6 اخلاق 


۳ اکتا lub sut‏ يتش اسه تال Guy‏ 
می‌بندارند Mun s‏ و حسودترین مردمانند. 

۳ سربلندی لذتى است همراه با تصور فعلی که انجامش داده‌ايم و خیال می‌کنیم 
که دیگران sl‏ را مه ستایند. 

۱ شرمسارى P‏ است همراه با تصور فعلی که Jim‏ می‌کنبم که دیگران آن 
نكوهش می‌کنند. 

شرح: در خصوص اين عواطف نگاه كنيد به تبصرة قضية Y‏ همین بخش. اما بايد 
توجه داشت كه ميان شرمسارى و حيا فرقى موجود است. شرمسارى المى است كه به 
دنبال فعلى بيدا می‌شود که از آن ننگ داریم. اما حيا خوف يا ترس از شرمساری است 
که انسان را از ارتکاب هر عمل ننگ‌آوری باز می‌دارد. معمولا حيا ضد وقاحت شمرده 
می‌شود که در حقیقت عاطفه نیست Sob‏ در جای خود نشان اھا ات 
ا اكه فا فا مقت t‏ حکایت از عرف و عادت as ps‏ تا طبیعت آنها. به 
ابن ترتيب؛ تعهد خود را در خصوص توضيح عواطفی که از لذت و الم ناشى می‌شوند. 
انجام دادم واكنون به بیان عواطفى مبادرت می‌کنم كه آنها را به خواهش اسناد می‌دهم. 

oue Y Y‏ خواهشن b‏ ا داجن کي ee.‏ که یادا ور x‏ مذکور قوت 
می‌یابد ودرعين حال با یادآوردن اشياء دیگری که وجود آن شىء UT‏ نفى می‌کنند از 
آن جلوكيرى می‌شود. 

شرح : همان‌طور که در گذشته به كرات گفته‌ايم. هر وقت که شیئی را به باد مىأوريم؛ 
به موجب آن ضرورة در وضعى قرار e î‏ مذكور را با همان عاطفه ملاحظه 
مىكنيم که 1 كر حاضر بود ملاحظه مىكرديم. از اين وضع و کوشش, وقتى كه L pd‏ 
صور خیالی اشيائى که وجود آن شىء را نفی می‌کنند معمولاً جلوگیری می‌شود. بنابراین 
هر وقت. كه شيئى را به ياد مىأوريم که ما را به گونه‌ای ملتذ می‌سازد. به موجب ان 
می‌کوشيم تا آن شی» را با همان عاطفة لذت به نظر آوریم كه اگر حاضر بود اماء از این 
کوشش با یادآوردن چیزی که وجود أن شىء را نفی می‌کند. بلافاصله جلوگیری می‌شود. 





ta] oda ميل‎ o3 با نوجه با متن‎ (appetite :C , B. longing :À) appetitus Y ۶ 


tl, مورد خواهش‎ der Yay 


در بارة منشا و طبیعت عواطف ۲۱۱ 


ELS udin scouts‏ کار شاب ی سین ی سس اه 
| نگاه كنيد به تبصرة قضية ۰۳۷ همین بخش). اماء از آنجا که به نظر می‌آیذ که نام حسرت 
اين عاطفه را با خواهش مر بوط می‌کند. لذا من أن را به خواهش اسناد می‌دهم* ' 
۳ رفابت خواهش شيتى است که در ما به اين حهت به‌وجود آمده است که تخیل 
"MEET‏ 
شرح: کسی که فرار می‌کند برای اینکه می‌بیند ديكران فرار می‌کنند» می‌ترسد برای اينكه 
شش ويك ان می رسک یا کی فص Scu]‏ می oc‏ که دیکری وک را وراه 
است دست خود را به عقب مىكشذد و از رای تخود بخرکت می uut‏ با نکة كود بی او هم 
دست خود را سوزانيده است» گوییم كه او از paa SE CT‏ 
رقات می‌کد. سيب آن این تست که غا مي‌داتيم كه علت تقلید با علت رقابت متفاوت 
iul‏ بلكلا زان این السك كه سا١‏ چا معد تنها کسی را رقیب می خوانيم که 
ue‏ را که ما خوب مقید با مطبوع می‌دانيم تقلید می‌کند. در خصوص علت رقابت. 
همچنین به قضية ۰۲۷ همین بخش با تبصرة آن نگاه کنیذ. در اينكه جرا حسد معمولا يا 
این عاطفه در ارتباط است. به قضية ۰۳۲ همین بخش با تبصرة آن مراجعه کنیز. 
۳ سپاسگزاری با حق شناسى» خواهش يا کوششی است ناشی از عشق که به موحب 
شيم تا یکی eS‏ به کسی که به موحب همان able‏ عشق به ما نیکی کرده 
است s‏ و ا 
۵. خيرخواهى خواهش نکی به کسی است كه مورد دلسوزى است (تبصرة قضمية 
ا 
7". خشم خواهشى است که ما را وامی‌دارد تا از روى نفرت به شخص مورد نفرت 
خود آزار برسانيم (قضية T5‏ همین بخش). 
۷ انتقام" P‏ خواهشی است كه از نفرت متقابل سرجشمه مىكيرد و ما را وامی‌دارد 
تا به کسی که از روی نفرت به ما آزار رسانده است؛ آزار برسانیم (نتيجة ۰۲ قضیه Vo‏ 
همین بخش با تبصرة (ol‏ 
۰۸ س این عاطفه را در ميان عواطفی فرار می‌دهم که از خواهش ناشی مى شوند. 
٩‏ لایس (vengeance or revenge (B. vengeance (A) vindicta‏ 





۲ احلاق 


Tees La eA‏ با دی "P‏ خواهشى است که شخص را وامىدارد تا به کسی 
كه مورد محبت يا دلسوزی ماست آزار برساند. 

شرح : قساوت متضاد با رأفت است كه انفعال نیست, بلكه قدرت نفس است که به 
موجب آن انسان از خشم و انتقام خود جلوگیری مىكند. 

۹ جبن خواهش اجتناب از شرى بزرگتر است كه از أن بيم داريم: با تحمل شری 
کوچکتر. ۱ 

۰ حرئت خواهشی است که شخص را وامی‌دارد تا کاری انجام دهن که ان همراه 
با خطرى است که همتایان او از مواجه شدن با أن می‌ترسند. 

۱ «بزدل» به کسی گفته می‌شود که از خواهش او بهواسطة ترس از خطری که 
همتابانش حرتت مواجهه با آن را دارند. جلوگیری شده است. 

شرح: بنابراين» «بزدلی» جيزى نيست مگر ترس از شری که اغلب مردم از آن id‏ 
و بنابراین من آن را در شمار عواطف ناشی از خواهش نمی‌دانم اما با وجود اين بران شدم 
كه در اینجا به شرح آن بپردازم. زيرا «بزدلی» از این حيث كه از خواهش جلوگیری مىكند 

هه هی اسناد داده می‌شود. که از خواهش او به احتناب از شری» به‌واسطة 
اعجاب از شری که از أن می‌ترسد جلوگیری شده Ab‏ 
Dol‏ كه از ترون ماع تا مش 
است که انسان را حنان 


شرح: بنابراین بهت نوعی بزدلی است. اما بهت از 
مى شود لذا ممکن است به راحتی جنين تعریف شود ترسی 
حیرت‌زده با مترلزل می‌کند که نمی‌تواند شر را برطرف سازد. "T‏ «حیرت‌زده»» از اين 
حیث كه می فهميم از خواهش او به برطرف كردن شر به‌وسیلة اعجابش جلوگیری شده 
است. همجنين مىكويم متزلزل از این حيث كه تصور می‌کنیم» از همین خواهش او بهوسيلة 
ترس از شر دیگری كه همان قدر زجرش مىدهد جلوگیری شده است. چنانکه نمىداند 
از کدام يك از این دو شر بايذ اجتناب ورزد (نگاه كنيد به تبصرة قضية ۳۹ و OY‏ همین 
بخش). در خصوص بزدلی و جرنت نیز به تبصرة قضية ۰۵۱ همین بخش نگاه کنید. 


(cruelty) crudelitas لاتین:‎ Ye 


(savageness :B. ferocitv :A) saevitas لانين:‎ ۱ 





دربارة متشا و طبیعت عواطف ۲۱۳ 


۳و يا aca se exuta‏ انجام دادن آموری است که انسانها را خشنود 
ساره و زر کت ان al el‏ انها را ناخشنود مىكند. 
۴ شهرت‌طلبی خواهش مفرط به سر بلندی است. 
شرح: شهرت‌طلبی خواهشی است. که باعث فزونی و قوت همة عواطف می‌شود 
(قضایای ۲۷ و ۰۳۱ همین بخش) و به همین جهت است که به‌سختی ممکن است تحت 
نظر در xl‏ زيراء تا وقتی که انسان مقهور خواهشی است مقهور اين aible‏ نيز هست. 
سیسرون T‏ می‌گوید: بهترین انسانها بیش از همه مجذوب افتخارند. حتی فیلسوفانی که 
دربارة تحقیر افتخار کتاب می‌نویسند نام خود را بر صفحة عنوان آن می‌نگارند. 
۵. شکم‌پرستی خواهش مفرط با حتی عشق به خوشگذرانی است. 
۶ میگساری خواهش مفرط و عشق به نوشیدن است. 
EM‏ ا bas‏ ی روت xu‏ 
۸ شهوترانى خواهش و عشق مُفرط «T‏ آمیزش جنسى است. 
شرح: این خواهش به آميزش جنسى جه مفرط باشد و جه نباشد» معمولا شهوترانى 
ناميده می‌شود. به‌علاوه اين ينج عاطفة اخیرالد کر (به‌طوری كه در تبصرة ALS‏ ۰۵۶ همین 
بخش نشان داده‌ام) ضد ندارند. زيرا میانه‌روی نوعى شهرت‌طلبی است (به تبصرة قضية 
۹ همین بخش نكاه کنید). و من قبلا توحه داده‌ام که امساک. پرهیز از مسکرات و 
عفت. قدرت نفس را نشان می‌دهند نه انفعال آن را و با اينكه ممكن است pl‏ | 
شهرت صلب. يا ترسو از خوردن. نوشیدن با آمیزش جنسى مفرط خودداری xS‏ با وجود 
اين شهرت‌طلبی. و ترس اضداد شکم‌پرستی, میگساری يا شهوترانی نیستند. زیرا آدم 
أزمند معمولا می‌خواهد در صورتی که به حساب دیگری باشد تا حدی که می‌تواند بخورد 
وبنوشد. آدم شهرت‌طلب هم؛ اگر اميد داشته باشد, که رازش پوشیده می‌ماند از هيج 
عملی خودداری نمی‌کند و اکر در مان obl Ses‏ و شهوت‌پرستان زندگی کند به سائقة 
۲۳ لاتین: humanitas‏ در تبصرف قضبة T‏ همین بخش آن را به انسائیت ترجمه کردیم. مترجمین انگلیسی 
هم به‌جای أن کلماتی آررده بودند که با انسانیت مناسب بود. اما در اینجا به معلی أدب انسانی است که مترجمین 
انگلیسی هم به‌جای آن اين کلمات را آورده‌اند: A‏ و ): .politness :B. courtesy‏ 
Cicero ۳‏ سكي حطیب, نویسنده و سیاستمدار تامدار رومی (۱۳۶ تا ۴۳ قبل از میلاد) در حکست متمایل 


به ESL‏ أكادمى J‏ در احلاق شوه رواقبان دارد 3 در رافع از التقاطیون Taal‏ 
Tyf‏ در 8 nM «Jo Aun‏ 











۴ اخلاق 


همین شهرت‌طلبی به اعمال زشت آنهاء تمایل بیشتری نشان خواهذ داد. آدم ترسو هم 
آنجه را نمی‌خواهد انجام می‌دهد. زيرا اگر جه آدم آزمند برای نجات خود تمام ثروتش را 


به دریا مىريزد؛ با وجود این همجنان آزمند می‌ماند. و اگر شهوت‌ران به طریقی متالم 


شود که نتواند خود را به‌طور معمول ارضا کند با وجود این» او همچنان شهوتران خواهد 
ماند. به‌ضور کلی اين عواطف بیشتر به خود ميل و عشق مربوطند تا به اعمال خوردن و 
نوشیدن. در am‏ ممکن نیست چیزی متضاد با این عواطف باشد, جز شرافت و قوت 
(og‏ کاک تقد | شان کرای داد 

تعاریف غیرت و ساير تزلزلات نفس را مسکوت می‌گذارم هم به اين جهت که آنها از 
عواطفی ترکیب شده‌اند۲۱۵ که قبلا به تعریف آنها پرداختهام و هم به اين جهت که بسیاری 
از آنها را نامی تست ا و cul‏ واقعیت نشان می‌دهد که برای مقاصد حیات "۲" همین قدر 
كه اينها را به‌طور کلی بشناسیم کفایت می‌کند. به‌علاوه, از تعاريف عواطفی که توضيح 
دادم بر می‌آید که ul‏ و اه حافك اف با Pj]‏ ناشی می‌شوند با به عبارت بهتر فقط 
این سه عاطفه هستند كه به حسب تنوع روابط وعلامات خارحی خود به نامهای مختلف 


نامیده می شوند. بنابرإين: !گر به اين عواطف اولیه و به آنچه در قوق دربارة طبیعت نفس 


گفته شده توجه كنيم می‌توانیم عواطف را از این حيث كه به نفس مر بوط می‌شوند به شرح 
زیر تعریف کنیم. 
تعار يف عمومی عواطف 


عاطفه» كه حال انفعالی نفس ناميده می شود تصورى qui eu‏ , که نفس Al. s,‏ 
أن برای بدن خود يا هر حزئی از بدن خود قذرت بودن m‏ شین نا ده از ded]‏ فلا 52« 


تصديق مىكند و با وحود اين. افزايشس فذرت خود نفس موحب مى شود كه تر کر نار 


BU TUM از ز انگیزه‌هایی ناشی‎ BAT 


۶ پیش از Ll‏ دانای سر xd hae! T EE E‏ در موا ردی اعتراف کرده بود که بعضی از احوال نس و فضانل 
را در زبان بونانی نامی نیست. مراحعه شود به: ھ1108 Nrcomactran Eties, 812 che ap.T.‏ و AXI‏ 


ترحمة اسحق. صفحات ۰۹۸ ٩٩‏ و ۱۰۰. خواجه نصیرالدین طوسی دانای بزرگ ابران اسللامی؛ نیز پس از ححیر اوا 

فضاتل می‌ویسد: ر 

را نود. اخلاق ناصرى. فصل جهارم از مقاصد» ص 85 
۷ با «مقاصد عملی» 


از ترکیب عضی با بعضی فضبتهای بی‌اندازه تصور توان o S‏ عضی را نامى حاص بود و MM‏ 


دربارة منشا و طبیعت عواطف ۲۱۵ 


dicen ilb qued C ul 

شرح: من نخست می‌گویم که aible‏ يا انفعال نفس تصورى است مبهم» زيرا ما نشان 
اداع لكب ۲ همین بخش) که نفس فقط از این حيث منفعل است که دارای تصورات 
اتص يا مبهم است. بعد مىكويم كه نفس بهوسيلة آن برای بدن خود يا هر جزنی از بدن 
خود قدرت بودن بیشتر یا کمتر از آنچه قبلا بوده تصدیق می‌کند. زيرا همة تصوراتی که ما 
pu de‏ بیشتر به مزاج بالفعل بدن ما دلالت می‌کنند تا طبیعت جسم خارجی 
(نتيجة T‏ قضية ۰۱۶ بخش ۲). اما اين تصورى که شکل""" عاطفه را مىسازد بايد به 
مزاج بدن یا جزتی ايان ds‏ لش کا م ن باشد. يعنى مزاجى كه در بدن يا جزئى 
از بدن بر اثر انکه قدرت فعل يا نيروى بودنش افزايش يا كاهش يافته. تقويت شده يا از آن 
breues TAFE‏ می‌شود. با این همه بايد توجه داشت كه وقتى كه می‌گویم قذرت 
بودن بيشتر يا كمتر از آنچه قبلا بوده. مقصودم اين نيست كه نفس مزاح حاضر بدن را با 
5 مقایسه می‌کند. بلکه مقصود اين است که تصوری که شکل عاطفه را می‌سازد. در 
خصوص بدن چیزی را تصديق می‌کند که به راستی T‏ مستلزم واقعیتی بیشتر يا کمتر از آن 
cose‏ كد قبلا بوده است. به‌علاوه از آنجا که ذات نفس (قضية ۱۱ و ۰۱۳ بخش (Y‏ عبارت 
است از تصدیق وجود بالفعل بدن خود و باز از آنجا که مقصود ما از JUS‏ خود ذات شی- 
است. نتیجه می‌شود که وقتی که نفس بتواند در خصوص بدن خود يا جزتی از آن جیزی را 
ouis‏ ا ceu‏ 
به كمال بیشتر يا کمتری تحول می‌بابد. بنابراین وقتی که د ر بالا گفتیم که قدرت تفکر نفس 
افزايش يا کاهش Abos‏ بد مقصودم جز این نبوده است که نفس از بدن خود يا بعضی از 
اجزای آن تصوری می‌سازد که مبین واقعیتی بیشتر پا کمتر از CE‏ 
آن تصدیق کرده است. زيرا ارزش تصورات و قدرت بالفعل فكر به‌وسیلهٌ ارزش "br‏ 
سنجیده می‌شود. بالاخره من افزوده‌ام که با حضور اين تصورء خود نفس موب می‌شود 
es dioe E dicar‏ برای آنکه گذشته از طبيعت ألم يا exu‏ 
له در قسمت اول تعريف بیان شده است طبيعت خواهش را هم بیان كرده باشم. 


ECC ۸‏ وافعت. 
tlas isy 4 LYA‏ 


TS‏ يعلى شىء مورد فكر. 








١ 
بحش جهارم‎ 
در خصوص بندگی انسان یا قوت عواطف‎ 
گفتار‎ ^ 


من ناتوانى انسان را در تسلط بر عواطف خود و جلوگیری از آنها بندگی می‌نامم. زيراكسى 
كه تحت سلطة عواطف خويش است مالک خود نيست, بلكه تا آن حذ دستخوش اتفاق' 

۱ از ز آنجا که در بخش سوم دربارة طبيعت عواطف سخن گفته شد لذا مناسب آمد كه در اين بخش فضائل 
و رذائل (اموری که در ميان فیلسوفان فضائل و رذاتل شناخته شده‌اند) مورد بحت قرار گیرد. مطالب اين بخش را 
می‌توان به دو قسمت مهم تقسیم کرد. مولف در قسمت قسمت اول بر اين نکته تأكيد می‌کند كه فرقی که فیلسوفان ميان 
فضائل و عواطف گذاشته‌اند غیرقابل elis‏ است (قضیه ۱ تا (VA‏ اودر یات دود با کل بر این نکته م ىكنذ که تصور 





ما از رفتار انسان در واقع مبتنی بر نوشته‌های فیلسوفان است. اما به طریقی که مخصوص خود ماست (از تبصرة 
قضیه ۱۸ نا ۷۳) این قسمت به سه مطلب عمده BU‏ است: الف. رابطة سعادت با فضیلت (تبصرة قضة ۱۸ نا 
تضية ۲۸). ب. منشأ و طبيعت جامعه (قضية ۲٩‏ تا ۴۰). ج. معنای فضیلت به‌طور کلی و معنای فضاتل خاص 
(قضية ۴۱ تا قضية ۷۳). 

؟. اسپیتوزا اصطلاح «انفافی» fortuitous‏ را در مقابل ضروری قرار می‌دهد )56 (Letter‏ و امری را ضروری 
اصطلاح می‌کند که صرفاً اثر ذات و منتشی ار آن باشد, مثلاً وجود عالم كه به عقبده وی صرفا اقتضای ذات الهی 2 
منتشى ازاوست و هیچ علت و عامل خارجی را در آن مدخلیتی نیست. برعکس امری را اتفاقی می‌نامد كه نه اقتضای 
«ul‏ بلکه اثر علل و عوامل خارجی باشد و لذا می‌گوید کسی که تحت سلطة عواطب خويش است مالک خود نیست 
بعنى كه تحت تأثير علل و عوامل خارجى است و لذا دستخوش اتفاق است و اعمال و افعالش برخلاف اقتضای ذات 
و به‌عبارت دیگر برخلاف حکم عقل است. خلاصه جنانكه بهتدريج روشنتر خواهد شد به‌نظر وی مانند نظر عالب 
عارفان و فرزانگان ما آزاد کسی است كه از قيدوبند عواطف رسته و اعمال و افعالش به‌دسنور عقل است و برعکس 
بنده کسی است که در قيدويند عواطت یعنی شهوات. میلها. خواهشها و هواهای نفس حود است: به كفتة فرزانة طوس 
ابوالقاسم فردوسی «اين گسته خرد است كه در بند است نه کسی که ياى بند خرد است» و يا جنانکه عارف بزرگ 
ما حلال‌الذین مولوی سروده است: شاه خود این صالح است آزاد اوست/نی اسیر حرص و فرج است و گلوست. 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۱۷ 


که اک on s‏ يكن LI‏ مور 393[ ووز نوی ot‏ ورای کن 
در نظر دارم دليل اين امر را بيان كنم و همجنين نشان دهم كه E‏ جه چیز خير 
است و جه جيزى شر. ولى بيش از شروع؛ لازم است چند كلمهاى به‌عنوان پیشگفتار 
دربارة كمال و نقص و خير و شر بگویم. 
کسی كه تصميم گرفته است که كارى انجام دهد و آن را بهيايان رسانده است. كارش 

کامل است. نه فقط به اعتقاد خودش, بلکه به قضاوت هر کس که انديشه و هدف فاعل 
دی ES odis‏ شک كد مو ذا بنذم SLE‏ كنيدي كاري اش سر کر 
فرض می‌کنم كه هنوز تمام نشده است) و می‌داند كه قصد فاعل ساختن خانه است» در 
این‌صورت. آن را ناقص می‌خواند و برعکس, اگر ببیند كه آن کار مطابق قصد فاعل پایان 
یافته است أن را کامل می‌نامد.؟ اما اگر کسی کاری را ببیند که شبیه أن را هرگز ندیده و از 
قصد فاعل هم آگاه نباشد. واضح است که نخواهد دانست که آن کار کامل است يا ناقص. 
به‌نظر می‌ایذ که معنای نخستین اين کلمات همین باشد. اما بعدها که انسانها شروع به 
ماد نشوك که وهای تفای روا E‏ اسر 
آوردند و نمونهاى را بر نمونة دیگر ترجیح دادند. هر کس آنچه را از اشیاء یک نوع مطابق 
تصورکلی خود می‌بافت کامل خواند و برعکس آنجه را که با تصور کلی او مطابق نمی‌نمود 
باقن :اميد گر ane‏ ا acoso as lei‏ کرد را کاملا تحقق بخشیده باشد." به‌نظر نمی‌آید 
gb ees loas acida as sess Sous] voe‏ کت 3 
I os tl esse‏ وت عات eso‏ ی ها alus‏ سای 
تصوراتی کلی می‌سازند که آنها را نمونه‌های ol‏ اشیاء منظور می‌دارند. و جنین می‌انگارند 
كه طبیعت هم در کار خود آنها را به‌عنوان «نمونه» در نظر دارد. زيرا جنين می‌پندارند که 
صبیعت بدون غایت کاری نمی‌کند. بنابراین وقتی که در طبیعت شیئی می‌بینند که با أن 
Ovid, 5‏ در يأورقيهاى آینده در بارة Ovid‏ سخن 
خواهم كفت. 

؟. به‌طوری‌که ملاحظه می‌شود. او كمال مطلق را انکار می‌کند و در معنی نخستین آن را مرادف با تمام و نسبی 
یاد كارن ترا کال راک نض ر یی كراهن برو ابا ایک زورک رچ وان ecl‏ فريك نالجام 
قصد خاصی. برای مزيد اطلاع مراجعه شود به: 


Pollock, Spinoza, p. 234-235.‏ 
۵ با «اکر جه سکن است بهنظر سازنده‌اش كامل شده باشد». 


۸ اخلاق 


iusta‏ قو که ای dolest‏ ابا E‏ کت که طیعت اناه 
کرده و راه خطا رفته و e pz‏ مدکور را ناقص گذاشته است. DE‏ مشاهده می‌شود که انسانها 
ale‏ کلمات کامل و ناقص راء بیشتر از طریق توهم. به اشیاء طبیعی اطلاق می‌کنند. تا 
از راه علم راستين. ما در ذيل بخش اول اين كتاب نشا نشان داديم كه طبيعت هيج فعلى L‏ 
برای غایتی انجام نمی‌دهد. زيرا موجود سرمدى و امتناهی كه ما أن را خدا يا طبيعت 
مى خوانيم؛ با همان ضرورتی که وجود دارد عمل هم می‌کند (قضية ۰۱۶ بخش (Y‏ و لدا 
دلیل يا علت فعل خدا يا طبیعت. با دلیل وجود او یکی است و هميشه یکسان است پس 
همان‌طور که وجود او بدون غايت است. فعل او نیز بدون غایت است, نه وجودش را آغاز 
و انجامی است و نه فعلش را." بنابراین آنچه علت غائی نامیده می‌شود جیزی نیست 
يكن مان ميل" E‏ ابو يت که خلت اولی با ای هر ری اعد و ات 
T‏ وی کی كوي که یگریت ode‏ كات این اذاه ilte‏ امک مره ما دوا این 
است که انسان از آنجا که فوائد زندگی خانه‌نشینی را تصور کرده. به ساختن حانه تمایل 
یافته است. بتابراين: سکونت. از این حيث که علت غاتى اعتبار شده هيل حزتبی بیش 
بیست و اين ميل در واقع علتی فاعلی است که علت نخستين اعتبار شده است. زيرا 
انسانها معمولا از علل امیال خود غافلند. چنانکه قبلا بارها گفته‌ام, انسانها از افعال و اميال 
oen ST o‏ ار علل وچ آنها dae.‏ دار این عقون داورل ده را که طلعت 
ای اکا مر کر خطا مرو و فتاه تام ورد مى ET‏ اه أن قا 
نادرستى به‌حساب می‌آورم که در ذيل بخش اول به بررسى آنها پرداختم. بنابراين؛ كمال و 
نقص, در واقع؛ فقط حالات فكرند. يعنى مفاهيمى هستند که آنها را عادة از مقايسة افراد 
يك نوع يا مصاديق یک جنس, با هم. به‌وجود می‌آوريم و به همین جهت است که در 
تعریف ع. بخش Y‏ گفته‌ام كه مقصود من از واقعیت و کمال يك جيز است» زیرا ما ile‏ 
تمام جزئیات طبیعت را به یک جنس برمی‌گردانيم كه جنس‌الاجناس نامیده شده است. 
لين جه و cote ee‏ ی ابم وكاو تر که ریا کیش 
بی‌آغاز و بی‌انجام یعنی سرمدی است. فعلش نيز بدون غايت مكار اه و سرمدى است. ملاحظه ینود که 
هم علت غانی را انکار می‌کند و هم حدوث زمانی عالم b‏ 

۷ متن لاتين و iz‏ 8 ميل است. اما ترجمه‌های A‏ و C‏ خواهش است. از آنجا که مين به انسان اضنافه سدہ 


به‌کار بردن خواهش به‌حای أن بلامانع است. 


در خصوص بندگی انسان يا قوت عواطف ۲۱٩۹‏ 


یعنی «منهوم موجود»" که علی‌الاطلاق شامل همة اشیاء جزئی طبیعت" می‌شود. و از 
آنجا كه همذ اشیاء جزتی طبیعت را به اين جنس برمی‌گردانيم, به مقايسه gl‏ با يكديكر 
می‌پردازيم و درمی‌يابيم که بعضی از اشیاء نسبت به بعضی دیگر از وجود يا واقعیت 
کمتری بهره‌مندند. گوییم که بعضی کاملتر از بعضی دیگرند, و از آنجا که به اشیاء V eR‏ 
اموری راء از قبیل حد و پایان و ضعف و جز آن اسناد می‌دهیم که مستلزم نفیند. لذا آنها 
را ناقص می خوانیم» نه به اين جهت که حیزی که جزء طبیعت آنها بوده مفقود است يا 
طبیعت مرتکب خطا شده است. بلکه به اين جهت که آنها نفس ما را به قوت و شذت 
ای که ااا ن ca‏ انار ھی ساز uolo‏ خيزئ عتعاى ت کی اسه 
كه از ضرورت طبیعت علت فاعلی ناشی شود. و هر جه از ضرورت طبیعت علت فاعلی 
نشات می‌گیرد بالضروره واقع مى شود. ١١‏ 

اما در خصوص خير و شر بايد توجه داشت كه اين اصطلاحات در نفس أشياء به 
جيز مثبتی دلالت نمی‌کنند و آنها جيزى جز حالات فكر يا مفاهيمى كه از مقايسة اشياء 
با يكديكر ساختهايم نیستند. زيرا ممكن است يك جيز در زمان واحذ هم خوب باشد 
و هم بد و هم حوب esp i ad doy‏ براى آدم ماليخوليايى خوب است. براى 
شخص سوگوار بد است» در صورتی که نسبت به آدم کر نه خوب است و نه بد. اما با 
وحود qul‏ اصعللاحات مذکور بايد Bim‏ شود. زيراء از آنجا که می‌خواهیم از انسان تصوری 
بسازيم كه أن را بدعنوان نمونة طبيععت انسانى در مذ نظر قرار دهیم. لدا لازم است که اين 
اضطلاحات را برای اشتعمال. به معنا یی که گفتهام حفظ كنيم. بنابراین. در صفحات بعد. 
مت ريق از خر هن حون انب bed‏ مىدانيم كه بهوسيلة آن می‌توانيم به نمونة 
طبیعت انسانى كه مذ نظر قرار دادهايم تقرب يابيم. و برعكس مقصود از شرء هر جيزى 
است که مساما می‌دانیم که ما را از تقرّب بدان نمونه باز می‌دارد. به‌علاوه من انسانها را با 


qu duas LULA 
شا‎ 2 
است که أطلاق وازة اشخاص نه همه موجودادت طيعبف اعم ار‎ amy نا «همة اسحاس طيعت». شايسية‎ ٩ 
لان در فلسقة ما منداول است.‎ LE آنسان و‎ 
كمترى دارنذ.‎ bu c6 اشایی که از وحود‎ T 3 
می‌شود.‎ ut i Uu wel T Eue بالضروره 9 خسرورتب صعت‎ eli a وحود و‎ AL. مفتسه د‎ ۱۱ 
L نود‎ —B ست و هم مدوت دوات أنها. 5 زرا ممكن ( — از انها جزی کم و‎ | ecl "E ->m هم‎ 2 ol 
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6 اخلاق 


توجه به درجة نزديكى يا دوریشان از آن aus‏ كاملتر يا ناقص‌تر می‌نامم '' زيرا قبل از 
هر جيز بايد توجه داشت كه وقتى كه ما مىكوييم فردى از كمال كمتر به كمال بیشتره و يا 
بالعکس, از JUS‏ بیشتر به كمال كنتر تحول ab‏ است مقصود این نیست که از ذانی با 
ری یه ox Suse Lob‏ نام اليف" ,مر ایشا گر glas ze sla‏ 
ازاين حیت که از طبیعتش برمی‌آید V‏ افزایش یا کاهش یافته است. بالاخره همان طور که 
وجود دارد و به طريق خاصى عمل می‌کند» دون وه و نوت ا نمی‌توان كفت که 
شىء جزتی» به اين دليل كاملتر است که وجودش زمان بيشترى pho‏ می‌یابد زيرا ممكن 
نيست ديمومت اشیاء به موحب ذواتشان تعيّن يابد. به دليل آنکه ذوات اشياء مستلزم 
زمان مخصوص و معيّنى نيست, بلكه هر جيزى جه از كمال بيشتر بهره‌مند باشد و جه 
از کمال كمتر. همواره قادر خواهد بود كه به‌وحود خود با همان نيرويى كه ان را ax S slel‏ 


است ادامه دهد. بتابراين؛ از اين حیت. همه اشياء برابرند. 


تعار يف 


.١‏ مقصود من از خير جیزی است كه cux‏ داريم كه برای ما مفيد است. 


iue ast‏ مقصود من از شر جيزى است كه يغين داريم كه ما را از برخورداری از 
خر بازت دار )93 خضصوصض این تعاریت uS‏ کید به انتهای بیشکفار iib‏ 
۳. من اشیاء جزتی را ازاين حیث ممکن خاص " می‌نامم که وقتی که تنها ذات آنها 
۲ به‌طوری که ملاحظه می‌شود. او خير و شر و کمال و نقص مطلق را انکار می‌کند و بدين ترتیب با obol‏ الهی 
و برخی از نظامهای فلسفی به مخالفت می‌بردازد. 
۳ از ذاتی با واقعیتی به ذات با واقعیت دیگر تغتر بافته است. 
۳ با «فهمیده می‌شود». 


۵ 4: از داشتن هر جيز خوب بازمی‌دارد. 
۶ لاتین: (contingent) contingentes‏ این تعريف dan‏ است با تعريف ممکن حاص در فلسفة ما که 


در خصوص بندگی انسان با قوّت عواطف ۲۲۱ 


را اعتبار مىكنيم جيزى نمىيابيم که وجودشان را ضرورة وضع يأ M‏ 
؟. من اشياء جزئى را از اين حيث ممكن عام" می‌نامم كه هر كاه عللى را که بايد 
موجد آنها باشد مورد توجه قرار می‌دهیم. نمىدانيم كه آيا اين علل موجب به ایجاد آنها 


۱۹ xd TUM 
. د يك‎ ———— 


O^‏ در سره 29 قضه AT‏ رح خش ١‏ ميان ممكن ub‏ و ممکن عام TX‏ قاتل 
ad‏ تان pools bats aac d od callsa abe E Peor‏ 

هر دو نوع از نوع عشفند. مخالف «JI IKIN‏ نه بالطبع؛ بلکه aas‏ بالعرض. 
قضميه ۱۸ Y ye‏ شرح داده‌ام. که خواننده به 55 مراحعه كند. اما TUUM‏ اين نكته بايذ 
مورد توجه قرار كيرد كه ما فاصلة زمانى راء مانند فاصلة مکانی» تا حد معینی می‌توانیم 
به‌طور متمايز تخيل كنيم» v‏ همان طور که اشیاتی كه متجاوز از دوست با از ما فاصله 
دارند یا بعدشان از مکان ما پیش از آن است که بتوانيم به‌طور متمایز تخیل کب معمولا 
حنین به نظر م ی آید که همه آنها 4 یک اندازه ازما Phu‏ جنانکه گویی در pu‏ واحدی 
قرار دارند. همین‌طور أن اشيائى که تخيل م ىكنيم فاصله زمان وحودشان از زمان حاضر 
بیش از آن است که عادة بتوانیم آنها را به‌طور متمایز تخیل کنیم. جنین به‌نظر می‌آید همة 

۷ يعنى مستلزم وجود يا عدم Ul‏ باشد. 

(possible) possibiles لاتین:‎ ۸ 

4. درگذننه هم گفته شده که اسپینوزا هم مانند قرون وسطانیان؛ به پیروی از ابن‌سبنا و دیگر فینسوفان مسلمان؛ 
در آثار خود احطلاحات واحب‌الوجود. T‏ و ممکن‌الرحود را به‌کار برده است. اما حتانکه در قوق مشاهذه 
شذ» ممکن‌الوجود را دوكونه اعبار نموده و با واژه‌های contingentes‏ و Uglspossibiles‏ دلالت كرده است که مأ 
ه‌جای أنهاء در ربان قارسی به‌تریب اصطلاحات ممكن به امكان خاص و ممکن به امکان عام بدكار بردیم. جنانکه 
e‏ مقصود از ممکن به امکان عام شینی است که علتش شناخته شذه است. اما نمی‌دانيم که به فعل موجب شذه 
LL‏ يأ نه. سابراين؛ أو اين دو أصطلاح را به دو اعتبار ه‌اصعللاح ممكن به امکان خاص اسلاميان و قرون وسطانيان 
اطلاق كرده Axel‏ 

OX ۰‏ در METRE‏ آینده. 

u^ عادة أنها را در فاصلة مساوی تخيل‎ :]( 4 ١ 








۲ اخلاق 


آنها به یک اندازه از زمان حاضر دورند."" و همه را به لحظة واحدى از زمان برف وا 


۷ متحود من از غایت I‏ كه هر كارى را به‌خاطر آن انجام دهيم Sabi a‏ 


۸ مفصود من از فضب فضیلت و قدرت بک جر است. بعنی ( قد AL‏ بخش (Y‏ فضبلت 


انجام دادن اموری را دارد که فهم آنها به حسب قوانین طبیعتش امکان می‌بابد. 


در دعت هیچ شیء حزنی نیست که سی دیگری قویتر و قدرتمندتر از آن نباشن, بلکه 
در برابر هر شىء حزتی مفروض شىء مفروض دیگری هست که قویتر از ان است. که 


می‌تواند شی- اول را از obs‏ بردارد. 


قضیه ۱. جيز مثبتی(" که در تصور” نادرست. هست به‌واسطة حضور جیز درست از 
اين حیث که درشت است زایل نمی‌شود!. 

۲ و :D‏ همذ آنها را در فاصنه مساوی زمانی از ou;‏ حاضر تخل مي‌کنيم. 

(ond) fiiis لاتن:‎ ۳ 

۴ يا «خواهش» متن oo‏ ميل است (appetitus)‏ مترجمین انگلیسی أن را به خواهش (desire)‏ ترحمه 
کرده‌اند ولسین ASE‏ می‌کند که مقصود اسپبنوزا از عابت همان هدف و مقصودی است که ما انسانها افعال خود را 
برای رسیدن به أن انجام می‌دهيم. برای مر بد اطلاع مراجعه شود به: 

The Philosophy له‎ Spinoza, vol. Il, p. 236. 

T0‏ '). كيفّت مثيتى. 

۶ جنانكه کرارا توحه داده شده است مقصود از تصور علم و ادراک واعم از تصور به معناى مصطلح و تصذیق 
است. 

۷ به‌طوری که در گذشته هم کم و بش اشاره شف از جمله اصول فلفی اسپپنوزا اين اصل است که هر چیزی 
بمواسطة چیزی قویتر از خود و در تیجه هر عاطفه‌ای به‌واسطة عاطفه‌ای قویتر از آن. از بين می‌روده نه با جیز Éo‏ 
ia‏ علم. مقصودش از چیز مثبت که در تصور نادرست هست. عاطفه است و لذا طبق اصل مذکور تأکید می‌کند 
که به صرف حضور چیز درست. که همان علم است. زابل نمی‌نود. بلکه با عاطفه‌ای قویتر از خود زایل خواهد شد 
در مثال خورشيد که در تبصرة ذبل أمده اين تخیل كه خورشید در فاصله دویست قدمی قرار دارد. تصورى مهم و 
كاذب است. ولی با وجود این عاطفه‌ای که بر اثر حرارت و نور آن, که موحت عفذه به قرب Deu ol‏ در ما يديدار 
گشته» امری مثبت است که به صرف حصور امر صادق یعنی علم و شناخت وافعی زایل نمی‌شود. همان طور که در 
اين قضيه ثابت کرد که عاطفه با علم زابل نمی‌شود: در قضية ۲ تا ۷ همین بخش مبرهن خواهذ ساخت که able‏ با 


اراده هم ¿lj‏ تحواهد 9 


در خصوص نتدكى انسان با قوب عواطف ۲۲۳ 


T‏ ناذرستی es‏ حت Sa‏ فقدان شناخت, که لازمه تضورات anb‏ اث 


à 


شوند (قضیة ۰۳۳ بخش ۲ l‏ برعکس, cul yl‏ حیت که به خدا مر بوطند درستند (قضية TY‏ 
بخش ۲). بنابراین جيز مثبتی که در تصور نادرست موجود است. «aulas A‏ حضور 
امر درست از این حيث که درست exul‏ زايل شود لازم می‌آیذ که تصور درست بدواسحة 
شع زه by‏ فد N est eda‏ 
كه الى آخر. مطلوب ابت شد. 

فهمیده شود. زيرا تخیل تصوری است که بیشتر به مزاج موجود بدن انسان دلالت می‌کند 
تا طبیعت جسم خارحی, أن هم البته نه به‌طور متمايز. بلکه مبهم که خطاى نفس از اینجا 
اقلق شی کرو ماد وق کید حورشية می لكر تیلم کم عر b‏ ادر فاحل 


SE Ces 1 را‎ e 


باقى مىمانيم. اما وقتى که واقعيت را درمىبابيم* 
تخیل, بعنی تصور خورشید که طبیعت آن را فقط از cul‏ حیت که بدن را نحت تأثیر قرار 
می‌دهد می‌نمایاند. و لذاء اگر جه به فاسله واقعی أن پی ببریم. با وجود اين باز تخيّل 
می‌کنيم که در نزدیکی أن قرار داریم. زیرا همان‌طور که در تبصرة قضية ۰۳۵ بخش Y‏ نشان 
داده‌ایم علت اين که خورشیذ را تا اين اندازه نزدیک به خود تخيّل مىكنيم اين نیست که 
از فاصلة واقعی أن غافلیم. بلکه به اين علت است که نفس حجم خورشيد را درست از 
اين حيث که بدن را متاثر می‌سازد تصور می‌کنذ. همین‌طور. وفتی که اشعة خورشید. روی 
آب مىافتد و به‌سوی چشمان ما منعکس مىشود. در این‌حال, با اينكه جاى واقعى ol‏ 
را می‌دانيم, تختّل مىكنيم که در داخل أب است و امر از اين قرار است. در خصوص 
تخيلات دیگری که نفس به‌وسیلة آنها فریب می‌خورد. جه به مزاج طبیعی بدن دلالت كنند 
يا به افزایش و يا به کاهش قدرت فعالیت آن. انها نه متضاد با حقیقت خواهنذ بود و نه با 
حضور خود حقیقت را از بين خواهند برد. و ما می‌دانیم که اگر از شری ترس كاذب داشته 
ee‏ وقتى كه e‏ به آن اطلاع درستی بیابیم أبن ترس از بين می‌رود. اما همین طور. 








۴ اخلاق 


برعکس 9 می‌دانیم که اگر از شر مسلم‌الوقوعی بترسيم. وقتى که اطلاع کاذبی دربارة 
i‏ أن بيابيم | ن ترس از بين خواهد رفت. بنابراين» اين تخیلات با حضور حقیفت. از اين 
حیث که حقيقت استه تادید نمی‌شوند. بلكه cea‏ پیدایش تخيلات دیگری كه قويتر 
از آنها هستند و وجود حاضر آن cx‏ را رفع می‌کنند. نايديد می‌شوند همان طور که 


در 23 قضبه y u AY‏ شان داده‌ام. 


قضية ۲. ماء از این حيث که جزتى از طبيعتيم كه ممكن نيست به ذات خود و بدون اجزاى 
دیگر به تصور آید» منفعلیم. 


برهان: به ما وقتی منفعل گفته می‌شود كه در ما چیزی پدید آید كه ما فقط علت 
ناقص آن باشیم (تعریف ۰۲ بخش (P‏ یعنی (تعریف ۱. بخش (T‏ چیزی که ممکن 
نیست dias‏ از قوانین طبیعت ما استتناج شده باشد. اران ما از این خیت که جزنی از 
طبیعتیم که ممکن نیست به ذات خود و بدون اجزاء دیگر به تصور آید. منفعلیم. مطلوب 


قضية Y‏ نیرویی که انسان به‌وسیلة آن در هستی خود پایدار می‌ماند محدود است و فدرت 


علل خارجی به‌طور بى نهايت؟" بر أن تفوق دارد. 


برهان: این از اصل متعارف بخش ۴ واضح اس زرا 15 مورك که امات 
موحود باشد. شىء دیگری مثلا «الف» موجود خواهد بود كه قويتر boo si‏ 
قرس اين که «الف» وحود دارد. وحود سی ۶ دیگری» X.‏ ((ب))؛ موحود خواهد بود. که 
قویتر از آن است. و همین‌طور تا بی‌نهایت. در نتیحه قدرت انسان بهوسيلة قدرت شىء 
دیکر محدود است. و قدرت علل خارجی به‌طور بىنهايت بر آن osx‏ دارد. مطلوب 
Cub‏ شد: 
٩‏ كلمة «بی‌نهایت» در متن لاتین و نرجمه‌های A‏ ") هست. در ترحمه 3 نیست! به‌جای ol‏ «ببار» به‌کار 
برده شده است. بنابراين بايد جنين گفت: و قدرت تفوق علل خارحی بر آن بسیار است. اما شايستة نوجه است که در 
به‌نظر مىأيد درست همین باشد. بنابراين با در اينجا متن لاتین غلط است يعنى غبط جاپی است ويا اسپینوزا در 


ای مهرد هم مانند سار موارد اصطلاح و ثابد هم عقيده خود را تعبير داده esl‏ 
بن مورد هم بر موار iC‏ هم عفيذه حود را بعر 


در خصوص بندگی انسان يا قوت عواطف ۲۲۵ 


قضيه ۴. غير ممکن است انسان جزتی از طبیعت نباشد. و فقط تغيّراتى را بیدیرد که به 


واسطة طبيعتش تهميده مى شود و او خود علت تام انهاست T‏ 


برهان: قدرتی که به موحب | ن اشیاء حزنی. و در نتيجه انسان. وجود خود را حفظ 
می‌کنند همان قدرت am‏ " يا طبیعت است (نتيجة قضية ۲۲ بخش ۱) نه از این حيث 
که نامتناهی است. بلکه از این حيث که می‌تواند با ذات بالفعل انسان خلاهر شود اقضية ۰۷ 
(Y. unm‏ بنابراين قدرت انان از این حيث که به‌واسطهُ ذات بالفعل او شهور می‌بابد 
حرتی از قدرت امتناهی دا با طبیعت یعنی ذات اوست افضیه ۰.۲۳ بخش ۱). این 
اولين نکته‌ای است که لازم بود به ثبوت برسد. به عادوه اک کون E‏ که انسان هیچ 
تغیری را نپذیرده مگر آن را كه به صرف طلبيعت او قابل فهم است, نتيجه أبن می‌شذ كه 
Y uos)‏ و ۶ بخش ۳) او نباشد. بلکه بالضروره برای هميشه موحود باشد. 
ماد انش فخره کش باق از عا اتی قود كه n i)‏ و 
qeu‏ یا از صرف قدرت انسان ما pu‏ ز علل خارحی 
ناشی می‌شوند از خود دور سازد. و با از قدرت نامتناهی فلت كف يه Qu‏ خي ارم همه 
ياه شور تا قن د رای کاب هش vau‏ را هی ایس | 
که برای حفط وجودش به‌کار می‌آیند. اما حالت اول (به‌موجب قضية پیشین, که برهانش 
کلی و قابل اطلاق به همة اشياء جزنی است) نامعقول است. بنابراین اگر ممکن مى بود 
كه انسان تغيّراتى را نپدیرد. مکر آنهایی را كه فقدل بهوسيلة طبیعتش قابل فهم است و در 
نتيجه او ( همان طور که نشان داده‌ام) بالضروره برای هميشه موجود باشد اين ضرورت بای 
از قدرت نامتناهی خذا ناشی شود. و در نتیجه (قضية ۰۱۶ بخش (Y‏ نظام کل حلبیعت 
از این حيث که تحت صفات فکر و بعد به تصور آمده. بايد از ضرورت حبیعت الهی» از 
اين حيث که اعتبار شده است که با تصور انسانی متعيّن است. قابل استنتاح باشد و از 
این برمی‌آبد. که (قضية LY Y‏ بخش ۱) انسان نامتناهی است» و ابن به‌موحب بخش الل 
ابن برهان نامعقول خواهد بود. بنابراین. غیرممکن است انان فقط تعیراتی را بپدیرد. که 
خود علت نام انهاست. مطلوب ثابت شد. 


Yo‏ ا تفاس ur P Aaa amo‏ فهمده fà‏ واحود Cassel P —À—‏ بديرد. 


TA‏ کفرب بالق یط 








۶ اخلاق 


نترحه: از اینحا برمی‌آید که اتشان بالضروره ظميشه دستحوشس اتقفعالاات ixl‏ و از 
نظام معمول طبیعت پیروی و متابعت می‌کند و تا آن اندازه که طبیعت اشیاء افتضا می‌کند؛ 


خود را با آن سازگار می‌سازد. 


قضیه „Ô‏ نیرو و افزايش هيج انفعالی و پایداری آن در هستی با قدرتی که به موجب أن 
می‌کوشیم تا در هستی خود پایدار بمانیم. تعریف نمی شود بلکه با قدرت یک علت خارجی در 


مقایسه أن با قدرت ما تعر یف مي‌شود. 


بخش urs (Y‏ (قضية ۰۷ بخش (Y‏ ممکن تست درت illuni]‏ بدوسيلة قدرتى كه 
به موجب أن ما مىكوشيم تا در هستى خود پایدار بمانيم تعريف شود اما (همأن صور که 
در قضبه ۳ بخش Y‏ نشان داده (oss‏ بالضروره بايد بدوسيلة قدرت علت خارحی در 


مقايسة آن با قدرت ما تعريف شود. مطلوب ثابت شد. 


قضية ۶. نيروى هر انفعال. يا عاطفه‌ای» ممكن است طورى بر بقيه افعال انسان يا قدرت 


او تفوق یابد كه اين عاطفه سخت ملازم او باشد. 


برهان: نيرو و أفزايش هر انفعالى و يايدارى آن در هستی, بهوسيلة قدرت يك علت 
خارجى در مقايسة أن با قدرت ما تعريف می‌شود و بنابراين (قضیه SY‏ همین بحش) 
مىتواند به قدرت انسان فائق أيد. مطلوب ثابت شد. 


قضية ۰۷ ممکن نيست از عاطفه‌ای جلوكيرى شود و يا زاتل گردد. مگر به‌وسبله عاطفه‌ای 
متضاد که قویتر از ol‏ وگن 


برهان: able‏ از اين حيث که به نفس مربوط است تصوری است که نفس به‌موجب 
آن. برای بدن قدرتی» بيشتر پا کمتر از آنچه قبلآً داشته تصدیق می‌کند (بنا به تعریف عمومی 
عواطف که در پایان بخش سوم آمده است) بنابراین» هر وقت که عاطفه‌ای بر نفس مستولی 
شود. در همان وقت» حالتی به بدن دست می‌دهد. که به موحب آن قدرت فعالیتش 


افزایش يا کاهش می‌پابد. به‌علاوه اين حالت بدن (قضية ۵. همین بخش) از علت خود 





در خصوص بندگی انسان يا c‏ عواطف ۲۲۷ 


«قدرت پایداری در هستی» می‌گیرد كه بنابراین ممکن نیست از این قدرت جلوگیری شود 
ويا زایل گردد. مگر به‌وسیلة یک علت جسمانی (قضية ۴. بخش AST (Y.‏ بدن را تحت 
تاثير حالتی قرار می‌دهد كه متضاد با آن (قضية ۵. بخش (Y‏ و قویتر از al‏ است (اصل 
متعارف ۰۱ همین بخش). به اين صورت نفس (قضية ۰۱۳ بخش A‏ انر ipd‏ 
حالتی قرار می‌گیرد که قویتر از اولی و متضاد با آن است» یعنی (به موجب تعر يف عمومی 
عواطف) از عاطفه‌ای متأثر می‌شود, که قویتر از اولی و متضاد با آن است که وجود aible‏ 
اولی را نفى یا زایل می‌کند. بنابراين ممکن نیست از عاطفه‌ای جلوگیری شود و يا زايل 
گردد. مگر به‌وسیلةٌ عاطفه‌ای متضاد که قویتر از آن است. مطلوب ایت شد. 

نتیجه: یک عاطفه از این حیث که به نفس مر بوط است. ممکن نیست از آن جلوگیری 
شود ويا زایل گردد. مگر بهوسيلة تصور یک حالت بدنی متضاد و قویتر از حالتی که 
متحمل أن هستیم. زیرا عاطفه‌ای را که تحمّل مىكنيم ممکن نیست از آن جلوگیری و يا 
زایل گردد. مگر بهوسيلة عاطفه‌ای که متضاد با آن و قویتر از آن است V iai)‏ همین 
بخش)؛ يعنى (به موحب تعریف عمومی عواطف) ممکن نیست زائل شود مگر به‌وسیلة 
تصور یک حالت بدنی متضاد و قویتر از حالتی که أن را تحمل مي‌کنيم. 


آگاهیم "۳. 

برهان: ما جیزی از خير يا شر می‌نامیم که برای حفظ وجود ما مفید يا مضر باشد 
(تعاریف ۱ و (Y‏ همین بخش) یعنی (قضية Y‏ بخش ۳) ما جیزی را خير یا شر می‌نامیم 
که a‏ قدرت فعالیت ما می‌افزاید. یا از آن می‌کاهد. آن را تقویت يا از آن جلوگیری می‌کند. 
بنابراين؛ وقتی که (تعریف لذت و الم در تبصرة قضية ۰۱۱ بخش (Y‏ درمىيابيم که چیزی 

۲ متن لاتين و بعضی ترجمه‌ها «قضية ۶, بخش «Y‏ است که درست نیست. 

۳ يعتى خی چه طبیعی باشد؛ جه اخلاقی همان لذت است. تر هم جه طبیعی باشد. چه اخلاقی همان آلم 
است» يس ميان خير و شر و لذت و ألم فرقی موجود نیست. همان‌طور که ميان فضیلت و رذیلت و لذت و الم و 
است از آگاهی از 3 و الم. 


۸ اخلاق 


جيزى نيست مگر تصور لت يا ألم كه بالضروره از خود عاطفة لذت يا ألم ناشی می‌شود 
(قضية ۰۲۲ بخش ۲) اما اين تصور با aible‏ وحدت دارد. همان طور که نفس با بدن 
وحدت دارد cas)‏ ۰۲۱ بخش (Y‏ ياء به عبارت دیگر (همان‌طور aS‏ در تبصرة قضية V‏ 
بخش Y‏ نشان داده‌ایم) در واقع اين تصور از خود table‏ یعنی (به موحب تعریف عمومی 
عواطف) از تصور حالت بدن جدا نیست. مگر فقط در مفهوم. بتابراین شناخت خير و شر 
جیری نیست مگر خود عاطفة لذت و الم از این حيث كه از آن آگاهیم. مطلوب ثابت شد. 


تضيةٌ 9. عاطفه‌ای که علت آن را بالفعل حاضر تخيّل م ىكنيم قویتر از آن است که حضور 


برهان: تخیّل تصوری است که نفس به موجب آن شیتی را همچون حاضر به‌نظر 
می‌آورد (به تعریف تخيّل در تبصرة قضية ۰۱۷ بخش ۲ نگاه کنید), که با وجود این» بيشتر 
به مزاج بدن اسان لالت مم ىكند: تا به طبیعت شىء خارجى (نتيجة ۰۲ OP ALAS‏ 
بخش (Y‏ بنابراين تخيّل (به موجب تعريف عمومى عواطف). از اين حيث که به مزاج 
بدن دلا لت هي كيد aible‏ است. اما شدت تخيّل (قضية ۰۱۷ بخش EY‏ وقتی است 
كه ما جيزى را كه وجود حاضر شىء خارجى را رفع كند تخيّل نکنیم. و لدا عاطفهاى 
كه علت آن را جنين تخيل كنيم كه بالفعل حاضر است. شدیدتره يا قويتر از آن است كه 
حضور علت أن را تخيّل نكنيم. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: وقتى كه (در قضية 4 بخش (Y‏ گفتم صورت خیالی شىء آينده يا گذشته 
همان عاطفه را در ما به‌وجود می‌آورد كه صورت خيالى شىء حاضر» صريحا خواننده را 
متوجه کردم که این فقط. تا آنجا درست است. که ما فقط به‌صورت خیالی خود آن شیء 
نظر داشته باشيم؛ زيرا طبیعت صورت خیالی یکسان است. جه اشیاء را حاضر تخيّل کنیم 
واجه نكنيم, اما منكر نشديم كه اگر اشيائى را كه حضور وجود حاضر شىء اينده را رفع 
می‌کنند. همجون حاضر به‌نظر آوریم. اين صورت خيالى ضعيفتر خواهد شد. اين استثنا 
را مسکوت گذاشتم. زیرا تصمیم داشتم كه در اين بخش از قوت عواطف سخن بگویم. 

نتیجه: سورك خیالی شیء گذشته. يا آینده: یعنی شیتی که آن را در رابطه با گذشته 
با آینده به استثنای زمان حاضر ملاحظه می‌کنيم. در شرايط مساوی ضعیفتر از صورت 


در خصوص تدای انسان با قۆت عواطف ۲۲۹ 


ET Pr‏ از شىء آینده‌ای که أن را نزدیک به زمان حاضر تختل یکتم ديدي ار ان 
متاثر خواهیم شد که تختل کنیم که زمان وحودش از زمان حاضر بسيار دور است"". و همین طور 
از تذكار جیزی كه تخيّل م ىكنيم که کمی بيش واقع شده است شدیدتر از آن متاثر خواهیم شد که 
dem‏ کنیم كه خیلی پیش از اين وقوع یافته است. 


برهان: زيرا وقتی که تخيّل می‌کنيم كه شینی به زودی حاضر خواهد شد با از زمان 
وقوعش مدت زيادى KRE as‏ حيزى را EN‏ می‌کنيم. كه حضور شىء lys‏ 
كمتر از وقتى نفى مىكند كه تخيل م ىكرديم كه زمان وجودش در آينده يا در گذشته از 
ue B ec‏ عر امو دن edic‏ 

Tm‏ از أنجه در تعريف ۶. همین بخش خاطرنشان ساختیم. نتيحه می‌شود كه 
cel S‏ از زمان: جام جتن از انچ هوان ا تعمل خفن کرد اف داقجه ask‏ 
ولو انكه بدانيم. uel‏ يكين فاصله زمانى بسيار دارند: همه به نحوی ضعيف و يكسان 


و برعکس, از این حيث كه أن را غيرضرورى ES‏ م ىكنيم به انکار وجودش می‌برداز یم 
(تبصرة ١ء‏ قضية ۰۳۳ بخش ۱) و لدا (قضية .٩‏ همین بخش). عاطفة مربوط به شىء 
ضروری در شرایط یکسان قویتر است از عاطفة مر بوط به شیتی که ضروری نیست. 

یک سال ديكر حواهد مرد با اگر کسی حال کند که ديروز مرتكب جنايتى شده است از ol‏ جنابت ا خواهد 
شم ا o oy‏ که نحتل کند که مثلا یک سال پیش آن حنابت را مرتكب شده است. خلاصه نظر این است که زمان در 


- Wo. RU ۱ 
TEM سینت و تسش 25 صوص‎ 
Wu 





۰ اخلاق 


Abi ۳ "WT‏ مربوط به شیثی که می‌دانيم در زمان حاضر وجود ندارد ولی ان را 
ممكن عام تختّل م ىكنيم در شرايط يكسان قويتر از عاطفة مر بوط به شيتى است که ممكن خاص 


برهان: ما وقتى كه شیتی را ممكن خاض تخيل مىكنيم جزصوزت خیالی إن "us‏ 
از صورت خيالى هيج شىء دیگری كه بتواند وجود آن را وضع كند متاثر نمى شويم (تعریف 
۳. همین بخش ). بلكه برعکس (بنا به فرض) ما اشيائى را تخيل مىكنيم كه وجود حاضر 
آن را رفع می‌کنند. ولى وقتى كه شيتى را تخيل می‌کنيم كه در أينده ممكن عام است 
اشیاتی را تخیل مىكنيم که وجود ol‏ را وضع می‌کنند (تعريف T‏ همین بخش). یعنی که 
(تبصرة ۰۲ قضية ۰۱۸ بخش (Y‏ امید یا ترس را می‌پرورانند و لدا عاطفة مر بوط به شینی 
که ممکن عام o arai‏ ات مطاوت ابیت شب 

نتیجه: عاطفه مر بوط به شيئى که می‌دانيم در زمان حاضر وجود ندارد ولی آن را 
منکن ا لال من كته بشیار كك از آز است که شی+ مذکور را حاضر تخیل 


je 


برهان: عاطفة توا نه عق که آن:را jo‏ زمان حاضر موحود تخيل مىكنيم قويتر 
از آن است. كه آن را همجون آينده تخيل كنيم (نتيجة قضیة ,٩‏ همين بخش) و بسيار 
gs‏ از آن خواهد بود اكر تخل کنیم که شىء آینده, از زمان حاضر فاصلة بيشترى دارد 
( قضية ۰ همین بخش). بنابراين عاطفة مر بوط به شینی كه در تخیل» زمان وجود أن را 
از زمان حاضر بسیار دور می‌یابیم ضعیفتر از آن خواهد بود که آن را حاضر تخیل کنیم و 
با وجود qul‏ (قضية ۰۱۳ همین بخش) قویتر از آن که آن را همجون ممکن خاص تخیل 
كنيم و لذا عاطفة مربوط به شینی که ممکن خاص است بسيار ضعيفتر از آن است که 
شىء مذکور را حاضر تخیل کنیم. مطلوب ثابت شد. 

قضية ibis VY‏ مر بوط به ممکن خاص كه می دانیم در زمان حاضر موجود نیست. در 


شرایط یکسان بسیار ضعیفتر از عاطفة مر بوط به شىء كدشته است. 


TET P Gl. ۳3۵‏ مراحعه به — ۳ و ۴ و باورفی مر بوط به تعر یف Y‏ همسن بخش لازم xxl‏ 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۳۱ 


برهان: از این حيث كه شیتی را ممکن خاص UI‏ مىكنيم؛ از صورت خیالی هیچ 
شىء دیگری كه وجود أن را وضع XS‏ متأثر نمی‌شویم (تعریف ۱۳ همین بخش) بلکه 
برعکس (بنا به فرض) اشیاء معيّنى را تخيّل مىكنيم که وجود حاضر أن را رفع می‌کنند. 
اما از این حيث که تخیّل می‌کنيم که أن شیء به زمان گذشته مربوط است فرضا به تخیّل 
چیری می‌پردازیم که شىء مدکور را به خاطر مى أورد يا صورت خيالى آن را برمی‌انگیزد 
(قضية ۰۱۸ بخش ۲ با تبصرهاش) و لدا به اين ترتيب باعث می‌شود كه أن را همجون 
شىء حاضر به‌نظر أوريم (نتيجة قضية ,١7‏ بخش (Y‏ بنابراين (قضية ۰٩‏ همين بخش) 
عاطفة مربوط به ممكن خاص, که مىدانيم در زمان حاضر موجود نیست. در شرايط 
بکسان سان dex‏ از غاطفه a bags‏ شو acu‏ اشت: مطلوت AS esl‏ 


قضبية ۱۲ سکن تست ساخ درست خی A‏ از as cu]‏ که فشا عت درست ات از 
عاطفه‌ای حلوگیری کند. بلکه فقط از این حيث که به‌عنوان aible‏ اعتبار می‌شود از آن حلوگیری 
فى کل 


برهان: عاطفه تصوری است که نفس به‌واسطة أن قدرت وجود بدن خود را بیشتر 
يا كمتر از آنچه قبلا داشته است تصدیق می‌کند (به موجب تعریف عمومی عواطف). و 
بنابراین. (قضية .١‏ همین بخش) در آن جيز مثبتى که ممکن باشد با حضور km‏ 
زايل شود موجود نيست و در نتيجه شناخت درست خير و شر از این حيث كه درست 
الت" از aerae able‏ کنده آها ان cul‏ سیت كه قاطفة ابیت رید acc‏ ۸ شین 
بخش نگاه کنید). در صورتى كه قویتر از آن aible‏ باشد, از آن جلوگیری مىكند (قضية V‏ 
همین بخش). مطلوب ثابت شد. 


قضبه ۵. خواهشی که از شناخت درست خير و شر ناشی می‌شود ممکن است به‌وسيلة 
حواهشهاى ستعدد ديكرى كه از عواطف مستولى بر ما ناشى می‌شوند از بين يرود و یا از أت 
جلوگیری شود. 


برهان: از شناخت درست خير و شر از اين یت که ان (قضیه ۰۸ همین بخش) 
عاطفه است. رور خواهشی ناشی می‌شود Vou e)‏ عواطف. بخش ۳).که شدت ol‏ 





oA»! YYY 


ا o‏ شنت cesis ases cable‏ كيرف Vos)‏ يكن ۴) GL‏ اناا 
كه اين خواهش L)‏ به فرض) ازاين امر ناشى مى شود كه ما جيزى را درست می فهمیم. 
لذا نتيجه مى شود كه آن خواهش در ما ازاين حيث كه فعاليم بهوجود می‌آید (قضیة T‏ 
بخش y. (Y‏ بنابراین بايد فقط بهوسيلة ذات ما فهميده شود (تعريف ۰۲ بخش (Y‏ ودر 
نتيجه قوت و فزونى ul‏ بايد فقط بهوسيلة قدرت انسان تبيين شود (قضية ۰۷ بخش (Y.‏ 
اما خواهشهایی که از عواطف مستولى بر ما ناشى می‌شوند در شدت متناسب با اين 
عواطفند و بنابراین قوت و فزونی آنها (قضية ۵. همین بخش), بايد بهواسطة قدرت علل 
خارحی تبیین شود. قدرتی» که در مقاسه با قدرت ما به طون نامحدود " بر آن تفوق دارد 
(قضية ۰۳ همین بخش) و لذا خواهشهایی که از اين عواطف نشأت می‌گیرند. ممکن 
است شدیدتر از آن باشند که از شناخت درست خير و شر ناشی می‌شوده و بنابراین ممکن 
است آنها (قضية Y‏ همین بخش) از آن جلوگیری کنند يا أن را فرونشانند. مطلوب ثابت 
قضيهٌ ۱۶. خواهشی که از شناخت درست خير و شر ناشی می‌شود از اين حيث که اين 

شناخت مر بوط به آینده است امکان دارد بهوسيلة خواهش اشیائی که در زمان حاضر مطبوعند. 


به آسانی فرو نشانده يا از آن جلوگیری شود*۳. 


پرهان: عاطفة مر بوط به شیتی که ERE‏ مىكنيم در اینده واقع می‌شود ضعیفتر از 
عاطفه‌ای است که به شىء حاضر تعلق می‌بابد ue)‏ قضیة ,٩‏ همین بخش) اما خواهشی 
که او ces‏ درست خب وش باهش من شوه بح esl ab, d ES aule‏ 
باشد كه در زمان حاضر خیرند ممکن است به‌وسیلة یک خواهش اتفاقی از بين برود 
(قضية ۰۱۵ همین بخش که برهان آن کلی است) و بنابراین, خواهشی که از شناخت خير 
و شر ناشی می‌شود, از cul‏ حيث که به آینده مربوط است. ممکن است به آسانی از ان 
TE NEIN NEN Uoc‏ سورت اند قدا 


أورديم؛ که L 2d‏ مرجح داز نيم 

indefinite ۷‏ در sas‏ ۲ نامتناهی (infinite)‏ به‌کار رفته است. به حاشة آن قضيه مراحعه شود. 

۳۸ در اینجا نيز برخی از کلمات با آنچه در قضية ۷ این بخش آمده هم در متن لانين و هم در ترجمه‌های انگنیسی 
متفاوت است ولی معانی متقارب است. و لذا در ترجمه ما هم برخی از وأزهها بأ أنجه در قضية مذكور أمذه فرق دارد. 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۳۳ 
جلوگیری يا فرونشانده شود. مطلوب ثابت شد. 


قضية ۱۷. خواهش اشيائى که از شناخت درست خير و شر ناشی مى شود از اين حيث 
كه اين شناخت به اشياء ممكن خاص مربوط می‌شود. باز هم ممكن است با سهولت بيشترى 
Aog‏ شواهكن اشا abeat‏ اتاد آن لو کیری شود 


برهان: اين قضيه به همان ترتيب قضية بيشين با نتيجة قضية ۰۱۲ همین بخش مبرهن 
می‌شود. 

تبصره: من فکر می‌کنم که در اين قضايا علت اين را شرح داده‌ام كه جرا انسانها 
بت تعره انر اه Badius sae‏ بعل دیدشت 
خیر و شر اضطراباث نف را برمی‌انگیزد و غالبا زسینه را برای پیدایش انواع شهوات۲۱ 
آماده می‌سازد. و از اینجاست که شاعر" " می‌گوید: «بهتر را می‌بینم و تحسین می‌کنم. اما 
از بذتر بیروی می‌کنم» pm‏ می‌آید تب نر هم اين انديشه را در ذهن داشته 
Lu sl‏ که کفته است وكيب که علمتی را می‌افزاید: رسكن را OAM ca‏ معصود من 
از بیان اين مطالب اين نیست که نتيجه بگیرم كه پس نادانی از دانایی بهتر است. يا انسان 
خردمندی که بر عواطف خود غالب است به انسان سفیه برتری ندارد. بلكه اينها را به اين 
جهت می‌گویم که برای ما لازم است که هم قوت و هم ضعف طبیعت خود را بشناسیم 
تا بدین وسیله بدانیم كه عقل در غلبه بر عواطف جه می‌تواند انجام دهد و جه نمی‌تواند. 
به‌علاوه بايد به خاطر آورد که قصد من در این بخش تنها بحث دربارة ضعف انسان است؛ 
و تمام ملاحفلاتی که مربوط به سلطة عقل بر عواطف است برای بخش آيندة اين کتاب 


AEA ass گرفته‎ Jas در‎ 


39. opinion 

d.t‏ جرا بش بهوسله عقيدة اداره شده‌اند ا عقل درست. 

CLF‏ أبواع الفعالات. 

qa uc TA شود به باورفی شحه قضية‎ aal اوست.‎ Metam. شعر از كتاب‎ «ssl Ovid متسود‎ TY 

The Preacher Ceres YV‏ كاب حامعه از کنب عهد عتيق منسوب به حضرت سلمان و در زيان 
Kobel thon u$‏ بعنی راعظ تاميده شده است. اما مقصود pm‏ حامعهّین 224 است که تویسنده كناب asai‏ 
اسنت. عبارنى که s‏ هرا يتان اشازه :343 ترجمة خفن تی جت (dal‏ است. در کترت حكمت كثرب غم — 
وک سای روبد ادع و cit) aal cadi‏ بای SARI‏ 





۴ اخلاق 


قضيةٌ ۱۸. خواهشی که از لذات برمی‌خیزد. در شرایط یکسان قویتر از خواهشی است که 


از الم برمی‌خیزد. 


برهان: خواهش همان ذات انسان است (تعریف ١‏ عواطف). یعنی (قضیه V‏ 
بخش ۳ ۳) کوششی است که به موجب أن انسان می‌کوشد تا در هستیش بايدار بماند. 
بنابراين خواهشی که از لذت ناشى می‌شود به‌واسطة همان عاطفة لذت (به‌موجب تعریف 
قي E oar VEL‏ انق شاف باهش که 
از اندوه يا ألم ناشى می‌شود (به موجب همان تبصره) بهواسعلة عاطفة Ml‏ تضعيف پا 
از آن جلوگیری می شود و لذا قدرت خواهشى كه از لذت برمى خيزد بايد به‌وسیله قدرت 
انسانی همراه با قدرت یک علت خارجی تعریف شود ولی خواهشی که از آلم برمی‌خیزد. 
ul‏ ووا قورت ats Us‏ بت جود ا رای اون از قوسي وه اه ارب 

تبصره: به اين ترتيب علل ضعف و عدم ثبات انسان و اين را که جرا انسانها از احكام 
عقل اطاعت نمی‌کنند به اختصار شرح داده‌ام Tr‏ اكنون باقى مانده است که نشان دهم که 
احکام عقل جیست و کدام يك از عواطف با قواعد عقل انسانی موافق و کدام مخالف 
آنها است. اماء پیش از اينكه اين امور را با روش كاملا هندسی خود مبرهن سازم» دوست 
دارم در اینجا به اختصار به بیان احکام عقل بپردازم تا همگان آنجه را دربارة احکام مدکو 
قصد می‌کنيم به سهولت دریابند. از آنجا که عقل چیزی را که ضد طبیعت باشذ طلب 
نمی‌کند و لدا طلب می‌کند كه هر کسی به خود عشق ورزد و در حستجوی چیزی باشد 
که برايش نافع است - مقصود چیزی است که به راستی برای وی نافع است - و جيزى را 
بخواهد که انسان را واقعاً به كمال والاتری می‌رساند و به‌طور کلی هر کس بايد بکوشد تا 
حتی‌الامکان وحود خود را حفظ کند این بالضروره صادق است"" همان طور که قضية کل 
بزرگتر از حزء خود بالضروره صادق است (قضية ۶, بخش ۳). به‌علاوه از آنجا که فضیلت 
(تعریف ۸ همین بخش)» جیزی جز عمل كردن بر طبق قوانین طبیعت خود m‏ و 

iB ۴‏ در این جند قضیه علل ستى و ناپایداری انسان را و اين را که چرا انسانها از احکام عقل پیروی نمی‌کنند. 
dab obs‏ 
۵ شكفتا كه او اين مطلب را ماند یک عام متعارف ریاضی بذیهی مىداند. 


در حصوص بندگی انسان يا قزت عواطف ۲۳۵ 


اینکه هيج كس برای حفظ وجود خود نمی‌کوشد Y RA)‏ بخش (T‏ مگر طبق قوانین 
طبیعت خود. لذا تبجه می‌شود: اولا اساس فضیلت عبارت است از کوشش *؟ برای حفظ 
وجود خود و این که سعادت عبارت از این است که انسان در حفظ موجودیتش بکوشد. 
Gt‏ بايد فضيلت را برای خود فضیلت خواست "" و چیزی برای ما برتر و سودمندتر از 
خود فضیلت نیست. تا فضیلت را برای أن بخواهیم. الا تمام کسانی که دست به انتحار 
a‏ ركه ان SUIS esed] Cour‏ میدن coule‏ عيبن اش رس از 
از قضية ۲. بخش Y‏ برمی‌آید که ما هرگز نمی‌توانیم کاری کنیم که در حفظ وجود حود 
از محيط خارج bog‏ باشیم و طورى زندكى کنیع كه با اشياء خارح در ارتباط e‏ 
TUE RES EAR‏ خود را مورد مطالعه قرار دهیم. می‌بینیم كه در صورتى كه نفس 
نتها باشد و جز خودش را نشناسد. عقل ما بسيار ناقص خواهد sy‏ بنابراين» در خارج 
ما اشياء كثيرى وجود دارند كه براى ما سودمندند و لذا بايد در طلب أنها باشيم. و برترين 
این اشياء آنهایی هستند كه با طبيعت ما موافقند. زيراء برای مثال» اگر دو شىء جزئى كه 
یشان دق وا با هم يكسان است. به هم بپیوندند. شىء جزئی واحدى به‌وجود می‌آید 
كه قدرتش دو برابر هر يك از آنها به تنهایی است. بنابراین, برای انسان چیزی مفیدتر از 
خود انسان نیست. من می‌گویم» امکان ندارد كه انسانها چیزی را بخواهند که برای حفظ 
وحودشان برتر از این باشذ که همه در هر امری با هم سازگار باشند» چنانکه ارواح و ابدان 
همه روح واحذ و بدن واحدی به‌وجود آورند و همه با هم در حد امکان در حفظ وجود خود 
بکوشنذ و همه طالب چیزی باشند که به حال عموم مفید باشد. از اینجا نتیجه می‌شود که 
انسانهایی که تحت فرمان عقلند. یعنی آنها که تحت هدایت Jie‏ در طلب نفع خویشند. 
برای خود جيزى نمى خواهند که را برای دیگران هم نخواهند, و لذا آنها مردمی dole‏ و 
مدق و شرت سك انها aa‏ خفلاد که تكد اک که پیشن اران که دل 

۶. : خود کوشسش l‏ 

۷ . ابن همان است که ارسطو گفته است. مراجعه شود به: 

Nichomachean Ethies, BK. LO. chap. 6, ۵ 

ep pes] du s‏ ۱۳۳۷ اند المع ان الاو ات مشاه ان کی تیا 

-FA‏ اشاره Rr‏ به انتغال از حبات فردی به حیات اجتماعی و اينكه انسان در حالت انزوا و تتهایی به رشد کامل 
ue‏ نمی‌رسد. و لذا او از فیلسوفان متفرد نیست» به اجتماع و دولت اهمیت می دهد به برادری جهانی انسان 


سی‌آنذ یشد. i‏ ملی‌گرابی. حودبرستی 3 فردگرانی ر درست نمی‌داند. 








۶ اخلاق 


بيشترى به اثباتشان ببردازم» به اختصار خاطرنشان سازم تا در صورت امکان توجه كسانى 
را حلب كنم كه معتقدند اين اسل كه «هر كس مجبور است در طلب نفع خود باشد» 
اس اا e‏ مد oae vedo se‏ ا کون سنن از Sul‏ به احتضار 
نشان دادم که اين عقيدة آنان برخلاف حقیقت است. با همان روشی که تاكنون داشتم به 
مبرهن ساختن گفته‌هايم مبادرت می‌کنم "*. 


قضیه 4. هر کس, برحسب قوانین طبیعت خود ضرورةٌ جیزی را می خواهد که أن را خیر 


می‌داند و از حیزی دورى م ىكند كه Ri‏ را شر می داند. 


برهان: شناخت خير و شر ALAS)‏ همین بخش) همان عاطفة لذت يا الم است, 
از این حيث كه از این عواطف آگاهیم. و بنابراين (قضية ۰۲۸ بخش (Y‏ هر كس ضرورة 
جيزى را می خواهد كه l ol‏ خير می‌داند و از حیزی دورى i ES a‏ 24 ر شر می‌داند. 
اما اين خواهش حیزی حز خود ذات با طييعت انسان نيست (تعريف خواهش در تبصيرة 
قضية A‏ بخش ۳۳ و تعریف ۱ عواطف, بخش ۳) و لدا هر كس فقط برحسب قوانین 
طبیعت خود. ضرورة چیزی را می‌خواهد که أن را خیر می‌داند و از چیزی دوری می‌کند 


قضیه ۰۲ انسان هر حه بیشتر در طلب آنجه برايش مفید است. يعنى حفظ وجود خود 


بكوشد و بيشتر بر اين كار توانا aJ tdl‏ همان اندازه پیشتر فضیلت دارد. و بر عکس هر اندازه از 


j3 cT‏ معن impictas d‏ و pietas‏ أمده. منرحمين انکلستی به‌حای انها کلمات impiety‏ و pitty‏ بهار 
بردهاند. اما در ترحمه فرانسه به ünimoralite‏ و nei alite‏ ترحمه شده ul‏ که می‌توان به‌ حای آنها در 5 ob‏ فارسى 
واوا رد uid oie‏ كه Ee] xus‏ كن ريق ناشت ری ge‏ ار عارك !میور 
دراين مقام همین را فهمده است. مراحعه شود به كتاب 060 p.‏ .3770020 نوشته rue‏ 
۰ بدطورى که ملاحظه ند gl‏ در اين تبصره بررسى دربارة احكام عقل را با طرح اين سوال که سعادت چیست 
و فصلت حست؟ آغاز کرد و بأ بيش کلدن مجدد اين اصل که «كوشش نخس هر انسانی حفظ وجود خود 
است)» نه أبن تسه رسبد که سعادت انسان عبارت است ار «فدرت او برای حفظ وجرد خود» و همراه با ارسجلق 
edi‏ شاو يوه BE SEE dio abii Sero T‏ ويس بق نيه اذ بسن ا 
أبن در فتابای بعد با بایان umm‏ مساتل مهم واساسى اخلاق را نه تنبب زیر دورد بحث قار می دهد 
الك) سعادت وفضيلت (زقضة ۱٩‏ تا (TA‏ 
E‏ 
lc‏ فهرست فتاتل Las)‏ ۲۱ ا (VT‏ 


در خصوص بندگی انسان يا توت عواطف ۴۳۷ 
انجه برايش مفيد است يعنى حفظ وحود خود غفلت كند به همان اندازه ناتوان است. 


يهان oo ale‏ اسان اس كد cet Lal cols diosa‏ می شود 


(تعريف ۸. همین بخش) يعنى (تعريف بخش (Y‏ كه فقط بهواسعلة كوششى تیین 
مى شود كه انسان بهوسيلة أن مىكوشد تا در هستی خود بأيدار بماند. بنابراين» انسان هر 
اندازه بيشتر در ثاب أنجه برايش مفیذ است يعنى در حفظ وحودش تواناتر باشذ, به همان 
اندازه, دارای فنیلت بيشترى است و در نتيجه (قضية ؟ و 2. بخش (Y.‏ به‌همان اندازه 
که از حمل وخودتن غفلت. 255 به همان ادارا ان ات cola‏ نات di‏ 

تبصره: بنابراین. هيج كس جز آنکه مفلوب علل خارجی و علل مخالف طبیعت 
خويش است. نسبت به نفع خود و Ba‏ وجود خود بی‌اعتنا نیست. من می‌گویم» هیج‌کس 
به اقتضای نرورت طبيعت خود از خوردن غذا خودداری نمی‌کند یا دست به انتحار 
نمی‌زند. بلکه las‏ وقتی به اين اعمال دست می‌زند که از ناحية علل خارحی مجبور 
شده باشد و اين اجبار به‌طرق متعدد تحقّق می‌یابد. مكلا انسانی به اجبار شخص دیگری 


^ ^ 


lage‏ کف به این UL feat‏ شخ کشت وا کب ما فیدر 
است به‌سوی وی می‌پیجذ و وادارش می‌کند تا أن را به قلب خود فرو برد. و با فرمان 
سلطان مستبدی مجبورش می‌سازد تا مانند سنکا" " ركهايش را بکشاید یعنی به‌واسطة شر 
کمتر از شر بیشتر اجتناب می‌ورزد. همچنین جایز است که علتهای ous‏ خارجی تخيل 
او را طوری مختل گردانند و بدنش را به‌گونه‌ای تحت تأثیر قرار دهند که طبیعت جدیدی, 
مخالف با مبيعت قبلی بیابد که ممکن نباشد از ol‏ تصوری در ذهن وجود بابد" (قضية 
۴ بخش ۳). اماء اين كه انسان به اقتضای طبیعتش P‏ در عدم خود بکوشد يا خود را 

۱ سنا Seneca. Lucius; Aunaeus)‏ ۴ قبل از سلاد با ۶۵ بعد از سلاد) در قرعليه Use‏ آمد؛ به فلفه 
پرداخت. با روامان هم مداق می‌بود. تمابز روح و بدن را مورد ناكد فرار می‌داد. اصول اخلانی روافیان را تکمبل کرد. 


مر بی و معلم ترون فيصر روم شد. گوبند ترببتش در رقتار ثرون alol ow‏ اما مورد حسم ترون و با مورد اتهام قرار 
گرفت. نرون فرمان داد او رگهای خود را بگشاید. فيلسوف كه از اطاعت جارهاى نداشت به‌ناجار به‌دست خود رشتة 
رسگی خويش فطع كرد. 
The Encyclopedia of Philosophy, vol. S, p. 106-43.‏ 
۲ حاصل كلام ابنكه EI‏ بینبم كه انسانی اعمالى أنجام می‌دهد که برخلاف اقتضای ذانى و كوشش طبيعى 
اوست. ان به فسار علل طبیعی يا نفسانی جديدى by‏ است که معلول عذل خارجی می‌باشنذ. 


OT‏ به‌ضرورت طبیعتش. 








۸ احلاق 


به شكل دیگری دگرگون سازد. محال است» همان‌لور كه بيدايش شىء از لاشىء محال 
ابچ وهر کن با انديشهاى اندک اين را به أساتى درمی‌باید. 


ub هیح‌کس نمی تواند خواهش خوشبختی. کار خوب يا زندگی خوب داشته‎ ۱ WP 
ais us xis 1 SS é ۱ 
مگر آنکه در عين حال خواهش بودن. کار کردن؛ زندگی کردن. یعنی واقعا موجود بودن داشته باشد‎ 


برهان: برهان اين قضبه يا حتی خود فضیه, «خود بدیهی» است. همچنین اين برهان 
از تعریف خواهش نيز آشکارا برمی‌آید. زیرا خواهش (تعریف Y‏ عواطف. بخش (T‏ جه 
خواهش خوشبخت يا خوب زيستن باشد و جه کار کردن وجزان. همان ذات انسان است 
Loss)‏ ۰۷ بخش (Y‏ یعنی کوششی که هر کسی به‌واسطة أن می‌کوشد تا وجود خود را 


حفظ کند. ينابراين. هيجكس نمی‌تواند خواهش خوشبختی الى آخر. مطلوب ثابت شد. 


قضية QA VY‏ نیست فضبلتی تصور شود که piho‏ بر نضیلت «کوشش برای حفظ 


خود 97 باشد. 


برهان: کوشش برای حفط خود همان ذات شی: است (قضية Y‏ بخش (Y‏ بنابراین؛ 
اگر ممکن باشد فضيلتى 3 شوو كه مقدم بر «فضیلت حفظ خود» باشد. در اين 
صورت لازم می‌آید که تصور شود که ذات شىء (تعریف ۸, همین بخش) مقدم بر خود 

نتیحه: شش برای حفط خود نخستین و اساس XS‏ فضیلت است. زيرا ممکن 
نیست مقدم بر این اصل جيز دیگری تصور شود (قضية قبل) و ممکن نیست بدون أن 


a5)‏ قضه (YN‏ همر بخش) ود - فضیلتی تصور شود. 
قضية ۰۲۳ انسان, از این حيث که بهواسطة داشتن تصورات ناقص به فعلى موجب شود 


۴ يعنى صيانت ذات. حاصل اینکه «کوشش برای حفظ وجود» اساس نضيلت است و مقدم بر أن فضيلتى 
موجود نیست. و فضایل دیگر از آن نشأت می‌گيرند. بنابراين معنى این اصل اخلاقی که «هركس بايد برحسب فضيلت 
عمل کند». اين می‌شود که «هرکس بايد در حفظ وجود خود بکوشد.» اما به‌طوری که در قضیه بعدی تصریح می‌کند. 
این کوشش در صورتی فضیلت است که برطبق شناخت و احکام Jae‏ باشد. 





در خصوص بندگی انسان يا cg‏ عواطف ۲۳۹ 


مطلقاً نمی‌توان كفت که او بر طبق فضیلت عمل می‌کند. بلکه فقط از این حيث مي‌توان چنین 
گفت که به‌واسطه نهم ٥١‏ موحب به فعلی شده باشد. ۵۶ 


برهان: انسان. از اين حيث که به‌واسطة داشتن تصورات ناقص به فعلی موب شده 
(قضية ۰۱ بخش ۳ منفعل است. یعنی (تعاریف ۱ و ۰۲ بخش (T‏ عملی انجام می‌دهد 
که ممکن نیست تنها به‌وسیلة ذاتش ادراک شود. یعنی (تعریف ۸, همین بخش) از فضیلت 
او ناشی شود. اما از این حيث که به سبب فهمش به فعلی موخب شده فعال است 
(قضية ۱. بخش (T‏ یعنی (تعریف ۰۲ بخش (T‏ کاری انجام می‌دهد که فقط بهوسيلة 
ذاتش ادراک می‌شود يا (تعریف ^ همین بخش) به طور تام از فضیلت او ناشی می‌شود. 


مطلوب ثابت شد. 


قضية ۲۴. مطلقاً برطبق فضيلت کار کردن در ما عبارت است از همان عمل كردن؛ زیستن 
و وجود خود را حفظ کردن P‏ (اين سه معنی واحدی دارند) تحت هدایت عقل و برمبنای طلب 


برهان: مطلقاً برطبق فضیلت کار كردن عبارت است از (تعریف ۸. همین بخش) 
عمل كردن برطبق قوانین مخصوص طبیعت خود. اماء ما فقط وقتى فعالیم که می فهميم 
(قضية ۳,بخش (Y‏ بنابراين طبق فضیلت کار کردن چیزی نیست مگر کار کردن» زندگی 
كردن و وحود خود را حفظ کردن. تحت هدایت ت عقل و بر مبنای طلب آنجه برای انسان 


۵. در این قضيه و قضایای بعد او در مورد غير خدا اصطلاح cognitio»‏ را که مترحمین انگلیسی به‌حای أن 
کلمه knowledge‏ بەکار برده‌اند و در زبان فارسی با واژة علم و معرفت و شناخت مناسب است به intelligentia‏ 
تغيير داده است که مترجمین انگلیی به‌جای آن از كلمة understanding‏ استفاده کرده‌اند که در زبان فارسی 
با فهم مناسب است لذا ما هم جهت رعایت متن از فهم و مشتقات أن استفاده می‌کنيم ولو در مواردی خوشایند 
فارسی‌زبانان 534.230 £335 نوجه دادیم که او کلمات cognitio‏ و intelligentia‏ و هم ریشه‌های آنها را مرادف 
هم و به‌حای هم استعمال كرده «xxl‏ 

E qn E, ۷‏ اک عمل و e‏ 
وحود خود كرون: 

-DA‏ قضية Y‏ بحش ۳ جين بود: «افعال نفس uz‏ از تصورات تام ناشی می‌شوند» ملاحظه مى شود که مؤلف 
خود اصطلاحاتش را p‏ مې دهد 








۰ اخلاق 
مفيد است (نتيجة قضيه ۰۲۲ همین بخش). 
قضیه YO‏ هيح كس نم ىكوشد وحود خود را به خاطر جيز دیگری حفظ DaS‏ 


برهان: آن کوشش که هر شيئى به موجب أن تلاش می‌کند که وجود خود را حفظ کند. 
فقط بهوسيلة ذات خود شی- تعریف می‌شود (قضية ۰۷ بخش (Y‏ و ضرورة فقط از اين 
ذات, نه از ذات دیگر, شات عم كيرد (قضية ۶. بخش ۳) که هر شیتی می‌کوشد تا وجود 
خود را حفظ کند. اين قضیه همچنین از نتيجة قضية Y Y‏ همین بخش واضح است» ز يرا 
اگر کسی بکوشد تا وجود خود راء به‌خاطر شىء دیگری حفظ کند در این صورت لازم 
می‌آید که آن شىء اساس نخستين فضیلت او باشد (جنان‌که خود بدیهی است) امری 
كه (به‌موجب همان نتیجه) نامعقول است. بتابراین. هیچ‌کس نمی‌کوشد تا وجودش را الى 
آخر. مطلوب ثابت شد. 


قضيةٌ ۰۲۶ ما هر کوششی که تحت هدایت عقل به‌کار می بریم جز برای فهمیدن نیست " . 
و نفس از این حيث که عقل را به‌کار می‌گیرد تنها. جیزی را برای خود مفيد می‌داند. که او را به 
فهمیدن رهبری TUS‏ 


برهان: کوشش برای «حفظ وحود خود» حیزی نیست مور ذات شىء (قضیه V‏ 
بخش (Y‏ که از این حيث که کماهو وحود دارد. تصور شده است که قدرت حفظ وحود 
شيئى دیگر بالضروره ناشی می‌شوند (به تعریف خواهش در تبصرة قضية ۰٩‏ بخش ۲ نگاه 
نيست (به تعريف فهم واضح سكن DET CNET‏ يحض 1" زكاء كنيد 
بنابراين (قضية ۰۳۰ بخش (Y‏ هر کوششی که بهوسيلة عقل انجام می‌دهیم jo‏ كو سس 
برای فهمیدن جيز دیگری ی بهعلاوه از انجا که اين کوشش که نفس از این حيث كه 

4. يعنى: حفظ وجود كردن همان‌طور که اساس فضيلت است, غابت بهانی فضلت هم هست. 
۰ هر کاری که m‏ نا بحت e culis‏ انجام دهم جيزى ست حز فهمدن. 
همان حيات عقلانی با زندگانی بر طبق عفل و احکام أن است. 


در حصوص بندگی انسان يا قۆت عواطف ۲۴۱ 


به تعقل می‌پردازد" P‏ به موجب أن می‌کوشد تا وجودش را حفظ کند. جز برای فهمیدن 
نیست (به موحب بخش اول اين برهان). نتيجه می‌شود (نتيجة قضية ۰۲۲ همین بخش) 
كه این کوشش برای فهمیدن اساس یگانه و نخستین فضیلت است و (قضية ۰۲۵ همین 
بخش) ما به خاطر هيج غایتی برای فهم امور نمىكوشيم T‏ بلکه برعکس. نفس از اين 
حيث که نعقل می‌کند نمی‌تواند جیزی را برای خود خیر تصور کند. مگر آنجه را که موحب 
نهم می‌شود (تعريف ۱ همین بخش). مطلوب ابت شد. 


قضية YN‏ هیچ‌چیز نیست که ما به‌طور يقين بدانیم كه خير يا شر است مگر آنچه lil,‏ 
منتهی به دهم می‌شود. يا از دهم حلوگیری می‌کند. 


برهان: نفس, از اين حيث كه به تعقل می‌پردازد. چیزی جز فهم نمی‌خواهد و چیزی 
را برای خود مفید نمی‌داند مگر آنجه را منتهی به فهم است (قضیة ۰۲۶ همین بخش). 
اما نفس (قضایای ۲۱ و ۰۳۳ بخش ۲ با تبصره) دربارة امور به يقين نمی‌رسد» مگر از 
این حيث كه دارای تصورات تام است يا (كه به موجب تبصرة قضية ۰۳۰ بخش ۰۲ همان 
است) از اين حيث که به تعقل می‌پردازد. بنابراین هیچ چیز نیست که به‌طور یقین بذانیم 
كه برای ما خير است مگر آنچه lily‏ منتهی به e)‏ می‌شود و برعکس هیچ yx‏ بیست 
که بدانیم كه برای ما شر است مگر آنچه بتواند مانع فهم ما شود. مطلوب ثابت شد. 


قضیة ۰۲۸ عالیترین خبر نفس شناخت خداست. و عالیترین فضیلت نفس این است که 
خدا را بشناسد. 


برهان: عالیترین شیء که نفس می‌تواند بفهمد خداست, یعنی CR x)‏ بخش (Y‏ 
cese ss‏ كدمطلها a ol‏ او 234 أو کے ۱۵ »یخن ۱) منکن تست ميدق 
وحود بابد پا به تصور xl‏ و بنابراین ۱ قضایای ۲۶ و ۰۲۷ همین بخش) آن جیزی که بیشتر 
برای نفس سودمند است. يا (تعريف ۰۱ همین بخش) عالیترین خير نفس است. همان 
شناخت خداست. به‌علاوه نفس ففط از اين حيث که می‌فهمد. فعال است (قتایای Y‏ 


2 به باورفی Bis‏ فيه ۴ خش Y‏ مراجعه سود 
۳ همان !ست كه ارسطو مىكويد: حيات SE‏ مطلوت لذانه است كه Amm‏ آن ننها عام و xl Lt‏ 


EA ترحمة اسحق. ص‎ Nichomachean Ethics, BK. 10 chap. T 








۲ اخلاق 


و انجس (T‏ و la‏ ازاين حيث است که (قضية ۰۲۳ همین بخش]. علی‌الاصلاق 
می‌توان گفت كه فعاليت ol‏ برطيق فضيلت است. ينابراين فضيلت مطلق كين عجارت 
از فهم است. اما عالیترین شینی که نفس می‌تواند بفهمد خداست (چنانکه قبلا مبرهن 
(ele‏ و بنابراين عالیترین فضیلت نفس فهم, يا شناخت خداست"". مطلوب ثابت 


^ 


A 


قضية Y À‏ هيج شىء جزنی كه طبيعتش با طبيعت ما كاملا متفاوت باشد نمی تواند قدرت 
فعاليت ما را تقويت يا از آن جلوگیری کند و مطلقا ممكن نيست شیثی نسبت به ما خير يا شر 
باشد. مگر آنكه با ما وجه مشتركى داشته باشد٩".‏ 

برهان: قدرتى كه هر شىء جزئی و در نتيحه (نتیج قضية ۰۱۳ بخش (Y‏ انسان با 
آن وجود مىيابد يا فعلى انجام می‌دهد به‌وسيلة شىء جزئى دیگری om ya‏ است (قضية 
۸ بخش ۱) که طبیعت أن (قضية P‏ بخش (Y‏ بايد به‌وسیلة همان صفتى فهميده شود 
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شود و در نتيجه تقوبت یا از آن جلوكيرى شود نه بهوسيلة قدرت شىء ديكرى كه طبیعتش 
کاملا باظییعت ها فرق دارد: واز انا که ماش زا خیر یا 2S‏ سی‌نامیم که علت bad‏ 
الم باشد (قضية ۸, همين بخش). یعنی (تبصرة قضية ۰۱۱ بخش (P‏ قدرت فعالیت ما 
را افزایش با کاهش aas‏ تقویت با جلوگیری کند. لذا ممکن نیست هیچ شىء جزنی که 
نكسن کاماه b‏ ها کار اس یرای ما ce‏ با قاقد مطلوب یت d‏ 

۴ زيرا شناخت خداوند است كه باعث می‌شود که حیات ما عقلانی محض, و یا عمل ما Jae‏ الهی باشد. 

۶۵ حنان‌که گذشت از این قضیه تا قضية *۴ بحث در خصوص جامعه و مدينه است. که او بس از اين که در بارة 
تعالی حیات عقلانی سخن گفت. بحت خود را متوجه اساس حیات اجتماعی کرد. زیا به‌نظر وی حيات عقلانی جز 
در جامعه و مدینه به حد كمال خود نمی‌رسد. و تا وقتی که انسان در انزوا و تنهایی به سر می‌برد, عقلش ناقص است 
(تبصرة قضيه ۰.۱۸ همین بخش). لذا بس از بحث دربارة حیات عقلانی؛ بحت دربارة حامعه و مدینه مناست Aud‏ 
و او cel‏ بحت را در اين قضيه و قضایای ۳۰ و ۳۱ همین بخش با گزارش قوانین مخصوص انداموارگی فردی آغاز 
ماست. شر است و از cul‏ حيث که موافق بدن ماست خیر. او اين را قانون کلی وظایف‌الاعضایی بدن انسان تلقی 
مىكند كه به احتمال قوى از مشاهدة حريان معمولى جات و تحلیل غذا به دست آورده اسيم 








در خصوص بندگی انسان يا قوت عواطف ۲۴۳ 


قضية ۶ ممکن نیست شیئی به سبب وجه مشترکی که با طبیعت ما دارد شر باشد. 
بلكه ازاين حيث که برای ما شر است مخالف ماست. 


برهان: ما شيئى را شر مىناميم كه علت الم باشد (قضية A‏ همین بخش). يعنى 
(به‌موجب تعريف الم در تبصرة قضية ۰۱۱ بخش (Y‏ از قدرت فعاليت ما بكاهد. يا از آن 
جار كبزي كيه راا اکر به سبب وجه مشتركى كه با ما دارد شر می‌بود. می‌بایست 
آن وجه مشتركى را که با ما دارد كاهش دهد يا از آن جلوگیری كند كه اين امر (قضية 
۴ بخش ۳) نامعقول است. P‏ بنابراين هيج شيتى به سبب وجه مشتركى كه با ما دارد 
نمی‌تواند نسبت به ما شر باشد. بلكه برعکس, از اين حيث كه شر است. يعنى (جنانکه 
قبلا نشان داده‌ایم). از اين حیث که می‌تواند از قدرت فعالیت ما بکاهد یا از آن جلوگیری 
کد( فک ۵ کن (T‏ مامت فطل ب XE‏ 


xad مات بالضروره كير‎ tact la آنن عت که‎ Joe يك تين‎ oV Visa 


برهان: هر شيئى ازاين حيث كه موافق طبيعت ماست (قضية قبلى) ممكن نيست 
شر باشد. بنابراین. ضرورة بايد يا خير باشد ويا نه خير و نه شر. اگر مورد أخير فرض شود. 
يعنى له خير باشد و نه شر از طبيعت أن جيزى ناشى نمى شود (اصل متعارف ۰۳ بخش 
١‏ وتعريف .١‏ همین بخش) كه به حفظ طبيعت ما يعنى (بنا به فرض) به حفظ طبيعت 
حود شىء منجر شود. Ul‏ (قضية P‏ بخش (V.‏ این نامعقول است, و بنابراين يك شی 
ازاين حيث كه موافق طبيعت ماست. بالضروره خير خواهد بود. مطلوب ثابت شد. 

نتيجه: از اينجا نتيجه مى شود كه يك شىء هر جه با طبيعت ما موافقتر باشد براى ما 
سودمندتر خواهد بود. بعنى به همان اندازه بهتر خواهد بود و برعكس یک شىء هر اندازه 
كه برای ما سودمندتر باشد با طبيعت ما موافقتر خواهد بود. زیراء از اين حيث كه موافق 
طبيعت ما نیست. ضرورة يا متغاوت با آن است و یا مخالف أن. اگر متفاوت باشد (قضيذ 
5 همین بخش). در cul‏ صورت نه می‌تواند خير باشد و ه شن اما اگر مخالف باشد 
در این صورت با شیثی هم که موافق طبیعت ماست مخالف خواهد oy‏ یعنی (قضية 
۱ همین بخش) مخالف خير خواهد بود و به‌عبارت دیگر شر خواهد بود و لذا ممکن 


۴ زیا هبج em‏ خود خود را از بين نمی‌برد. 











۴ اخلاق 


^. ^ l . m k ایور اه‎ ۳ 


Acus‏ ۳۲. انسانها از این حيث که دستخوش انفعالاتند. نمی‌توان كفت که طبيعة با هم 


d ا‎ 
š مواففند‎ 


برهان: وقتی گنته می‌شود که اشیاء ln b‏ هم موافقند. ay aie‏ این است که آنها در 
قدرت با هم موافقند (قضية ۷, بخش ۳) نه در ضعف با در سلب و در نتيجه (تبصرة 
aos‏ ۳. بخش (Y‏ نه در انفعال, و لذا از این حیت که اسانها دستخوش انفعالانند. 
نمی‌توان كفت که آنها طبيعة با هم موافقند. معللوب ثابت شد. 

تبصوه: اين قضيه خود بدیهی است. زیرا کسی که می‌گوین سياه و سفید فقط در 
اين امر با هم موافتند که هیح‌کدام سرح نیستند. در واقع تصدیق می‌کند که سياه و 
p‏ وت . همین‌طور اگر بكوييم كه سنگ c‏ توت رنه 
امر با هم موافقند كه هر دو متناهی يا ضعيفند يا به ضرورت طبيعتشان Ve‏ ندارند» با 
هر دو تا حد نامحدودی محکوم علل خارجیند. تصدیق*" می‌کنیم كه سنك و انسان در 
جیزی با هم موافق an‏ زيراء اشیاتی که فقط در سلب يا در جیزی که ندارند با هم 


قضیية Y Y.‏ ممکن است انسانهاء از این حبث که دستخوش عواطفی از نوع انفعالات می‌شوند. 


می شود منغیّر و متلون است. 


برهان: ممکن نیست طبیعت يا ذات عواطف Lis‏ بهوسيلة ذات يا طبیعت ما تبیین 


۷ با «آنها lb‏ به هم شياهت دار Bowie VU‏ می‌کوشد. تا قواين کلی انداموارگی فردی را 
(که در قضابای ۰۳۹ ۲۰ و ۳۱ دربارة آن سخن cas‏ وه در پررتی قضية ۲۹ بذان اشاره كرديم) به انداموارگی 
(ارگانیسم) اجتماعى اطلاق كند. مثلا همین قضيه كه موكويد: تا انسانها T‏ اننعالانند طعا با هم اختلاف 
دارند مقايسهاى است ميان انداموارگی فردى و اجتماعى. که در قصية عدی هم تاكيد می‌کنذ كه فردى که دستخوش 
انتعالات است متلون و متفر است و تغببراتش مخالف و مغاير هم. 

۸ يا «علی‌الاطلان نصدين می‌کنیم». 





در خصوص uias‏ انسان با قوت عواطف ۲۴۵ 


شود (تعاریف ۱ و ۲؛ بخش (Y‏ بلکه بايد بهوسيلة قدرت یعنی (قضية ۰۷ بخش (Y‏ 
طبیعت علل خارجی در مقایسه با طبیعت ما تبيين شود و از اینجا برمیآید كه هر عاطفه‌ای 
به تعداد اشیانی که ما را تحت تأثير قرار می‌دهند. انواع saca‏ دارد (قضية ۰۵۶ بخش 
۳ و انسانها نیز پهوسیلة یک شی» و همان شىء به طرق مختلف متاثر می‌شوند (قضية 
۱ بخش (Y‏ و به همان اندازه irab‏ با هم تفاوت می‌یابند و بالاخره يك انسان و همان 
انسان (قضية OY‏ بخش (Y‏ نسبت به شىء واحد به طرق مختلف متاثر می‌شود. و به 
همان آنداره: مس متلون امت طاو ت eb‏ مد 


قضية Y Y‏ ممكن است انسانها از این حيث که دستخوش عواطفی از نوع انفعالات می‌شوند 
مخالف هم باشند. 


برهان: مثلا سكن است شخصی به نام «پتر» علت Ml‏ «پل» باشد زیرا چیزی دارد 
a La‏ ات ورد ری »اسيك فضي EE oes NP‏ سوق که al‏ 
داراى جيزى است که «يل» هم به أن عشق مىورزد (قضية ۳۲ با تبصره‌اش» بخش (Y‏ 
ويا به جهات دیگر (كه اهم آنهاء در تبصرة قضية ۰۵۵ بخش ۳ ذكر شده است) و لذا 
(تعریف ۷ عواطف) به سهولت اتفاق می‌افتد که «بل» از «پتر» متنفر go‏ شود و در نتيجه 
(قضیه ۲۶ . با تبصره‌اش. بخش CS» (V.‏ هم A.‏ از «يل» متنفر می‌شود و به اين 
ترتیب آنها می‌کوشند (قضية ۰۳٩‏ بخش ۳) تا به یکدیگر آزار برسانند. یا به‌عبارت دیگر 
Y Roa)‏ همین بخش) آنها مخالف یکدیگر می‌شوند. اما عاطفة الم هميشه انفعال 
است (قضية ۰۵٩‏ بخش (Y‏ و بنابراین انسانها از این حيث که دستخوش عواطفی از نوع 
A IG]‏ يكن callem‏ یکدی شوت مطلوی dacot‏ 

تبصره: من گفتم که «پل» از «يتر» متنفر می‌شود. زيرا تخیل می‌کند که «يتر» دارای 
چیزی است که او به ol‏ عشق می‌ورزد» در نظر اول از آن جنين برمی‌آید که آنها از أن 
جهت به یکدیکر آزار می‌رسانند كه هر دو به شىء واحدی عشق می‌ورزند و در نتيجه 
E bo eb‏ رينت tb‏ ار ES‏ ا و تن ادوس 
PUES‏ اها | كر موضوع را ET‏ بررسی کنیم. خواهیم دید که همه اين امور کاملا با 


هم موافقند. bor erede‏ از cu‏ خی که یمه موه فق یکدیگرند. یعنی از اين حیث 





oe ۶ 


كه هر دو به شىء وأحدى عشق می‌ورزند از یکدیگر متنفر نيستند, بلكه از اين حيث از 
هم متنفرند كه با يكديكر اختلاف دارند. زيرا از این حيث که هر دو به شىء واحدى عشق 
می‌ورزند عشق هر یک به سبب أن تقويت مى شود (قضية ۰۳۱ بخش (Y‏ يعنى (تعریف 
۶ عواطف) لذت هر يك به سبب آن افزايش مىيابد. بنابراين از اين حيث كه هر دو به 
شىء واحدى عشق می‌ورزند و deb‏ با هم موافقند. هيج موجب آزار یکدیگر نيستند. 
برعکس همان طو ركه گفته‌ام آنجه آنها را موجب آزار یکدیگر مىكند فقط اختلافى است که 
بنا به فرض طبیعة ميان آنها موجود است. زيرا ما فرض مىكنيم که «پتر» تصور معشوقی را 
دارد که اکنون در تصرف اوست. و برعکس «يل» تصور معشوقی را دارد که اکنون فاقد آن 
ینت ای اولی ما از ع esl‏ ودی متاثر از آلم وه همین جهت انها مخالت 
یکدیگرند. ما به همین ترتیب» به سهولت می‌توانیم نشان دهیم که علل دیگر نغرت, تنها بر 
اين واقعیت مبتنی است. که انسانها طبيعةً با هم اختلاف دارند نه بر اين كه در جیزی با 


Arcas‏ ۳۵. انسانهاء فقط از این حيث که تحت هدایت عقل زندگی می‌کنند بالضروره 
شمیشه طب L inb‏ هم Emm‏ 


برهان: انسانهاء از اين حيث که دستخوش عواطفی از نوع انفعالاتند. ممکن است 
طبيعةَ با هم اختلاف داشته باشند (قضية ۰۳۳ همین بخش) و مخالف یکدیگر باشند 
iis)‏ ۳۴ همین بخش). اما گفته شد که انسانها فقط از این حيث که تحت هدایت 
عقل زندگی می‌کنند. فقالند (قضية ۳ بخش (Y.‏ و لذا هر جه از طبیعت انسان ناشی 
می‌شود. از این حیث که بهوسيلة عقل تبیین می‌شود (تعریف ۰۲ بخش ۳). بايد فقط 
بدواسطة طبیعت انسان, به‌عنوان علت نزدیک آن فهمیده شود. اما از آنجا كه هر کس. 
طبق قوانین طبیعتش, جيزى را می‌خواهد که أن را برای خود خير می‌داند و می‌کوشد 
جیزی را ux‏ کند که أن را شر می‌داند (قضية ۰۱۹ همین بخش) و چون هر چیزی که 
به موجب احکام عقل أن را خير ويا شر می‌دانیم أن بالضروره خير يا شر است (قضية 
۱ بخش (Y‏ و لذا نتيجه مى شود كه انسانهاء فقط از این حيث كه تحت هدايت عقل 
زندگی می‌کنند بالضروره امورى را انجام می‌دهند كه بالضروره برای طبيعت انسانی» و در 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۴۷ 


نتيجه برای هر انسانی خير است یعنی (نتيجة قضية ۰۳۱ همین بخش) که با طبیعت هر 
انسانی موافق است. و بنابراین انسانها از اين حيث که تحت هدایت عقل زندگی می‌کنند 
بالضروره هميشه با هم موافقند. مطلوب ثابت شد. 

نتيجة ۱: در طبیعت» شىء جزئیی وجود ندارد که برای انسان مفیدتر از انسانی باشد 
که تحت هدایت عقل زندگی می‌کند. زیرا جیزی برای انسان مفیدتر است که با طبیعتش 
موافقتر است (نتيجة قضية Y Y‏ همین بخش)» یعنی انسان (چنانکه خود بدیهی است). 
اما اسان albo as‏ کی فان ی رها xS a‏ كد كيت نات نكن 
مىكند (تعريف ۲. بخش ۳) و تنها در جنين صورتى است که هميشه ضرورة با طبيعت 
انسانى دیگر موافق است (قضية ۰۳۵ همین بخش)؛ بنابراین شىء جزئيى وجود ندارد كه 
برای انسان مفیدتر از انسانی باشد که إلى آخر. مطلوب ابت شد. 

نتیجه ۲: وقتی که هر انسانی بیشتر در طلب أن چیزی باشد که براش مفید است 
آنگاه انسانها از همه وقت برای یکدیگر مفیدترند. زيرا انسان هر جه بیشتر در طلب چیزی 
باشد که برايش مفید است و هر جه در حفظ وجودش کوشش کند به همان اندازه دارای 
T s‏ همین بخش). يا به‌عبارت دیگر (تعریف ۸ همین 
بخش)» دارای قدرت بیشتری خواهد بود تا بر طبق قوانین طبیعتش عمل کند. یعنی (قضية 
۳ بخش ۳). تحت هدایت Jae‏ زندگی کند. اما انسانها وقتی که تحت خدایت Jae‏ 
زندگی می‌کنند بیش از هر وقت دیگر طبيعةّ با هم موافقند (قضية ۰۳۵ همین بخش). 
بنابراین (به موحب نتيجة قبل) وقتی که هر انسانی بیشتر در طلب جیزی باشد که برایش 
مفید است آنگاه انسانها از همه وقت برای یکدیگر مفیدتر خواهند بود. مطلوب ابت شد. 


فضیلت بیشتری خواهد بود ) 


تبصره: آنچه را هم اكنون نشان داديم؛ تجربة روزانه نيز در موارد متعدد و با شواهدى 
ey‏ تابد S ua‏ تعد که cul‏ کن زرد زایا انث كه اسان دای اسان 
است» با وجود اين بسیار کم اتفاق مىافتد كه انسانها تحت هدايت عقل زندگی کنند. 
بلکه برعکس اغلب به یکدیگر حسد می‌ورزند و ماية آزار یکدیگرند. با وجود این» به ندرت 
می‌توانند زندگی را در تنهایی به سر برند و اين تعریف كه انسان حیوانی اجتماعی است 


در نظر اكثر انسانها SUIS‏ واضح است.٩*‏ و در حقيقت انتظام امور چنان است که از 


|a مدنی بالطبع می‌داند. مراجعة شود‎ b عقيده و تعر يب ارسطو است که اسان‎ a اشاره‎ FA 


م 


۸ اخلاق 


اجتماع انسانها بیشتر سود عاید می‌شود تا زیان. بنابراين؛ بگذارید هجوکنندگان هر اندازه که 
می‌خواهند کارهای انسان را استهزا کنند, متالهان آنها را لعن کنند. ماليخولياييها تا حدی که 
می‌توانند زندگی سخت و ناهنجار را بستایند. انسانها را تحقیر و جانوران را تحسین کنند. با 
وحود اين انسانها در خواهند يافت که با کمک متقابل با سهولت بیشتر می‌توانند احتیاجات 
خود را برطرف سازند و این که تنها بهوسيلة نیروی متحدشان می‌توانند از خطراتی که آنها را 
تهدید می‌کنند رهایی یابند. در اینجا دربارة اين نکته كه مطالعه و شناخت اعمال انسانها 
به مراتب بهتر و ارزنده‌تر از مطالعه و شناخت اعمال جانوران است» جیزی نمی‌گویم. در 
جای دیگر به تفصيل بیشتر بررسی خواهم کرد. 


است. و همه می توانند بدطور مساوى از أن برخوردار شوند. 


برهان: عمل كردن بر طبق فضیلت. همان عمل كردن تحت هدایت عقل است ( قضية 
۴۳ همین بخش) و هر كوششى که از روى عقل به‌کار می‌بر یم كوشش برای فهم است 
(قضية YF‏ همین بخش). و لذا (قضية YA‏ همین بخش) عالیترین خیری که اصحاب 
فضیلت از آن بهره‌مندند معرفت خداوند است. يعنى Aca)‏ ۰۳۷ بخش ۲ با تبصره‌اش) 
خیری كه ميان همه مشترک است و ممکن است همة انسانها, از اين حيث که طبیعت 
یکسان دارند. به‌طور مساوی از ol‏ برخوردار شوند. "۳ مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اكركسى سوال کند: اگر عالیترین خیری که اصحاب فضیلت از آن بهره‌مندند 
ميان همه مشترک نمی‌بود. جه می‌شد؟ آیا در این صورت مانند موضوع فوق (قضية VY‏ 


همین بخش) اين نتيجه به‌دست نمی‌آمد که انسانهایی که طبق هدایت Jae‏ زندکی می‌کنند. 
Politics, BI. 1: Chap. 2, 32‏ در شرح و توصیف اسپینوزا از حامعه و مدینه سه نکته برجسته زیر به 
جشم می خورد که دراين تصره و قضاياى عدی بذانها اشاره شده است. الف: وجود سانق اجتماعى وان در طبیعت 
انان كه أن همان dac ies‏ قات S‏ اسيك وه تضور تشک حامفه و متايسد ميان الدامواركن 3935 
اجتماعى. ج: تصور اينكه همانندی, Rb‏ سازس اجتماعی است. د: رابطه ميان اخلاق و سياست و فرد واجتماع. 

۰ يعنى جون خير اعلى برای كسابى كه طبق هدابت عقل زندگی مىكنند و به دنبال فصيلت می‌روند معرفت 
حداونہ ويا حيات عقلانى است» ul‏ در ميان همگان مشترک و برخورداری ار أن به‌طور يكسان برای عموم ميسر 
!ست لذا از ری هت امكان ندارد كه أنها مخالف يكديكر det‏ 


در حصوص بندگی انسان يا cog‏ عواطف ۲۴۹ 


یعنی (قضية ۰۳۵ همین بخش) انسانها از اين حيث که طبعاً موافق یکدیگرند مخالف 
AS,‏ باشند؟ پاسح می‌دهیم که نه از ناحية تصادف بلکه ناشی از خود طبیعت عقل 
است که عالیترین خير انسان بايد ميان همه مشترک باشد. زيرا آن از خود ذات انسان از 
این حیث که به‌واسطة عقل تعریف می‌شود استنتاج شده است و نيز انسان بدون قدرت 
برخورداری از اين خير اعلی نمی‌تواند وجود يابد يا به تصور ed‏ زيرا از لوازم ذات نفس 
انسانی است که شناخت تامّى از ذات نامتناهى و سرمدى خدا داشته باشد (قضية ۱۴۷ 


بخش ۲). 


و هر حه معردت آنان به خدا بيشتر باشد اين امر [خيرخواهى نسبت به دیگران] بيشتر خواهد بود'". 


برهان: انسانها أزاين حيث که تحت هدایت عقل زندگی می‌کنند برای یکدیگر مفیدترند 
انتیجه ۱. قضية ۰۳۵ همین بخش) و لدا ما (قضية ۰۱٩‏ همین بخش) تحت هدایت Jie‏ 
می‌کوشیم تا انسانها را وادار سازیم كه تحت هدایت Jae‏ زندگی کنند. اما کسانی که تحت 
هدایت Jae‏ زندگی می‌کنند. یعنی اصحاب فضیلت (قضية ۰۲۴ همین بخش) خیری را 
كه طالب آنند همان فهم است (قضية ۰۲۶ همین بخش) و بنابراین. خیری را که برای خود 
للب می‌کنند. آن را برای دیگران نیز می‌خواهند. به‌علاوه اين خواهش, از اين حيث که به 
نفس مر بوط است. همان ذات نفس است Y cx ux)‏ عواطف). اما ذات تفس عبارت 
است از شناخت i)‏ ۰۱۱ بخش (Y‏ که مستلزم شناخت خداست (قضية TY‏ بخش 
۲ و P gl‏ بدون اين شناخت ممکن نیست وجود ابد يا به تصور al‏ (قضية ۰۱۵ بخش 
۱ و بنابراين؛ شناخت خدا که ذات نفس مستلزم آن است» هر اندازه عظیم‌تر باشد, به 
همان نسیت خواهشی که اصحاب فضیلت به موحب أن آنچه خود طلب می‌کنند برای 


فیک هم می‌خواهند. شدت خواهد یافت. مطلوب ثابت شد. 


لس E‏ -~ 
برهان دیگر: انسان اگر ببیند كه خیری را که برای خود طلب می‌کند و به آن عشق 
برای دیگران هم می‌خواهد و اين خواهش نوع‌برستانه. متناسب با فزونی معرفت خداوند فزونی می‌یابد. 
YY‏ بعنی دات نفس. 








۶۰ اخلاق 


می‌ورزد» دیگران هم به آن عشق می‌ورزند. عشقش به آن استوارتر خواهد شد (قضية ۱۲۱ 
بخش (Y‏ و بنابراین (نتيجة قضية ۰۳۱ بخش (Y‏ کوشش خواهد کرد تا دیگران «e»‏ به ol‏ 
عشق ورزند و از آنجا که اين خير (قضية ۰۳۶ همین بخش) ميان همه مشترک است و 
همگان می‌توانند از آن برخوردار شوند. لذا او کوشش خواهد کرد (به‌موحب همان دلیل) 
تا وسیله‌ای فراهم آورد که دیگران هم از آن برخوردار شوند و بتابراین (قضية ۰۳۷ بخش 
(Y‏ هر جه او خود بیشتر از أن بهره‌مند شود به همان اندازه بیشتر کوشش خواهد کرد که 
دیگران هم از آن بهره‌مند شوند. مطلوب ثابت شد. 
تبصرءه ۱: کسی که فقط به سائقه عاطفه می‌کوشد تا دیگران را وادارد که به آنجه خود 

عشق می‌ورزد عشق ورزند و طبق تمایل وى زندگی کنند. او فقط از روی هوس "۲ عمل 
می‌کند و بنابراین مورد نفرت کسانی است که تمایلات دیگر دارند و آنها نیز از روی هوس 
می‌کوشند تا دیگران را وادار سازند که طبق تمایلات آنان زندگی کنند. به‌علاوه جون عالیتر ین 
Gute‏ یکت عاطم t as Ib.‏ غالا ری انك كه das‏ یک تحصن می وان 
از آن بهرهمند باشد, لذا عشاق از ثبات روحى برخوردار نيستند و در همان هنگامی كه از 
كناك td‏ ای ات و رید uisus ui‏ ان بت اها کش كد 
مىكوشد به‌وسيلة عقل, نه هوس, دیگران را هدایت كند عملش موافق انسانّت و محبت 
است. و همواره از ثبات روحی کاملی برخوردار است. به‌علاوه من تمام خواهشها و تمام 
ad‏ را yeso ras‏ این عبت که صو be‏ را داز با ر eos‏ خلت ا 
به دين منسوب می‌دانم. خواهش انجام کار خير را که از زیستن تحت هدایت عقل نشات 
می‌گیرد پارسایی می‌نامم. اگر انسانی تحت هدایت عقل زندگی كند. من به خواهشی که 
او را بر آن می‌دارد تا با دیگران پیوند دوستی برقرار کند نام شرافت ۲ می د هم: آنچه را 
مورد ستایش انسانهایی است که تحت هدایت Jae‏ زندگی می‌کنند P e‏ می‌نامم و 

Gupulse) impulsus qz ۳‏ در گذشته اين کلمه را «انگیزه» نرجمه كردبم ولی اینجا هوس مناسب‌تر است 

۴ با «انتظار دارند» 

۵ با «مورد قبول آنها واقع نشوند». 

(honesty) honestas 73 ۶‏ بمحای ol‏ می‌توان «تودد» گفت. در اخلاق ناصرى (مقالت اول. مقاصن, 
فصل جهارم) آمده است: تودد أن برد كه طلب مودت اکفاء و اهل فضل کند به خوشروتی و يكو سخنی. صداقت 
ced‏ ات 


(honest) honestus god ۷‏ گرامی نیز ستاسب است. 


در حصوص بندگی انسان يا cg‏ عواطف ۲۵۱ 


برعکس آنجه را مخالف استقرار دوستی است به نام خسیس*" می‌خوانم. به‌علاوه من 
نشان دادهام كه عباتن Basel "ada‏ 
اكنون از آنجه در فوق مذكور افتاد به آسانی فرق ميان فضيلت راستین و ضعف فهميده 
می‌شود. به این معنى كه فضيلت راستين جيزى جز زندگی كردن تحت هدايت عقل ^ 
نیست. حال آنکه. ضعف فقط عبارت از dul‏ است که انسان خود را تحت تأثیر اشیاء 
خارحی فرار دهد و بهوسيلة آنها موب به انجام دادن اعمالی شود که مقتضای ساختمان 
عمومی اشیاء خارجی است. نه آنچه طبیعت خود او فقط به اعتبار خود اقتضا می‌کند. 
ابنها اموری است که من در تبصرة قضیه ۰۱۸ همین بخش وعده کرده بودم که مبرهن 
سازم. از آنچه كفته شد مشاهده می‌شود که قانون منع ذبح حیوانات بيشتر بر موهوم‌پرستی و 
رقت‌زنانه مبتنی است تا بر عقل سلیم. عقلی که به هدایت أن نفع خود را طللب می‌کنيم و 
به ما می‌آموزد که با انسانها یگانه شویم. نه با جانوران يا با اشیانی که طبیعت آنها با طبیعت 
]25 "ماوت enel‏ همان حم را که انها ی ما داش ها تور انها داریم. در واقع, 
از آنجا که حق هر شخصی به‌وسیله فضيلت يا قدرت او تعريف می‌شود. حق انسانها بر 
جانوران بيشتر از حق آنها بر انسانها است. با اين همه من ابدا منکر اين نیستم که جانوران 
احساس دارند. بلکه آنچه انکار می‌کنم اين است که به همین دلیل احساس داشتن آنها 
اروا بدانیم که آنها را در راه منافع خود به‌کار بریم و با آنها آن‌گونه که مصالحمان بیشتر 
اقتضا می‌کند رفتار كنيم؛ زيرا آنها در طبیعت همانند ما نیستند و عواطف آنها طبيعةً با 
عواطف انسانی مخالف است (تبصرة قنیة ۰۵۷ بخش (Y.‏ اکنون باقی می‌ماند که بايذ 
شرح دهم که عدالت. بی‌عدالتی. گناه و بالاخره ثواب جیست. در خصوص ul‏ تبصرة 
زیر را نگاه كنيد. 
تبصره ۲: در ذيل بخش ۱ وعده دادم شرح دهم که ستایش و سرزنش, ثواب و 
كنا عدالت و بی‌عدالتی جیست؟ فلا gtu‏ ستایش و سرزنش را در تبصرة قضیه ۰۲٩‏ 
(base) turpe ۸‏ يست نيز مناسب است. به‌طوری که ملاحظه می‌شود: منشأ دینداری. پارسایی و شرافت را 
د فا E‏ مستي د کت 
٩‏ مدینه (state) civitas‏ بومعتانى كه افلاطون درکتاب جمهوريت و فارابى درکتاب آراء اهل المدينة الفاضله 
بكار رده ا 
۰ با «طبق احكام عقل». 
۱ یا «نوع انسان». 





Yor‏ اخلاق 


Y uL‏ نشان داده‌ام و اکنون بايذ در يارة بقيّه سخن بكويم. ولى نخست بايد حند كلمهاى 
دربارة حالت مدنى و طبيعى انسان سخن گفته شود. 

هر كس به موحب عاليترين حق طبيعى وحود دارد'*. و در نتيجه هر كس به موجب 
اين حق امورى را كه از ضرورت لبقتن SU‏ می‌گیرند انجام می‌دهد و لذا هر كس به 

حب عالیترین حق طبیعی خود ميان خیر و شر قضاوت می‌کند و به جیزی توجه می‌کند. 

كه برحسب مزاجش آن را نافع تشخيص می‌دهد (قضایای ۱٩‏ و *۰۲ همین بخش), انتقام 
می‌گیرد (نتيجة ۲. قنية ۲۰, بخش (Y‏ و می‌کوشد تا آنجه را كه به أن عشق می‌ورزد 
حفظ کند و آنجه را که از أن نفرت دارد از بين ببرد (قضية ۱۲۸ بخش ۳). اگر انسانها به 
دستور عقل 595 کنند. هر کسی بدون اینکه به دیگران آزاری برساند. از ابن حق طبیعی 
برخوردار خواهد بود (نتيجة ۱, قضية ۰۳۵ همین بخش). اما از آنجا که انسانها دستخوش 
ا شحو کیو یفن کید تایب ار رت وتات vll‏ فون 
دارند (قضيذ ۶. همین بخش) لذا آنهاء غالباً به راههای مختلف کشیده می‌شونه ١‏ قضيهٌ 
۳ همین بخش) و به مخالفت يكديكر می‌پردازند TT cci)‏ همین بخش).: 0 
که به کمک یکدیگر نیازمندند (تبصرة قضية YO‏ همین بخش). انسانها برای اينكه بت 
با هم در توافق رذگ گنز و کمک بکدیگر باشند. ضرورى PM‏ از حق طبيعى 
صرف نظر کنند و به یکدیگر اعتماد ورزند و کاری انجام ندهند كه موجب ابداء دیکران 
باشد. در اين كه جگونه ممکن است انسانها که ضرورة دستخوش عواطف هستند انتیجه 
قنية ۴. همین بخش) و متلون و متغیرند (قضیه Y‏ همین بخش ) بتوانند. به یکدیگر 
اعتماد کنند و به هم اطمينان ورزند. از قضية Y‏ همین بخش و Ru‏ ۰۳۹ بخش cb Y‏ 
است. من در آنجا نشان داده‌ام که ممکن نیست از عاطفه‌ای حاوگیری شود مكر به‌وسیلذ 
عاطفه‌ای که قویتر از آن و مخالف E ol‏ کی از يذاء دیگران به واسطة 
ترس از ایداء شدیدتر امتناع می‌ورزد. لذا. طبق این قانون حامعه وقتی امکان استفرار 





AY‏ مقصود اين است که بودن عالیترین حق طبیعی انسان است. . به عقيدة وی حق طبیعی نه قوة فردی است و 
نه سلطة شرعى و اجتماعی بلكه رفتار بر طبق طبيعت خود و قوانين طبیعی عام است. XS.‏ بر طق اين Lb‏ که 
ماهيان دربا موجب شده‌اند در آب شنا كنند و بزرگشان كوجكشان را بخورد. برای مزيد اطلاع از نظر وى در خصوص 


حق طبيعى مراجعه شود به: 


Theologwo- Political Treatise, chap. 16. 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۵۳ 


می‌یابد که حق انتقام و قضاوت در خصوصس خير و شر را دست خود نگه دارد. و در 
نتيجه دارای قدرت تقریر قاعده عمومی زندگی. وضع قوانین و حمابت از آنها باشن اما 
نه به‌واسطة عقل, که نمی‌تواند از عواطف جلوكيرى کند (تبصرة قضية ۰۱۷ همین بخش) 
بلکه بهواسعله مجازات I‏ اين جامعه که به موجب قانون و با قدرت حفظ خود استقرار 
یافته. مذينه تاميده می‌شود و کسانی كه ایت R5‏ کید به نام شهروند 
اندو می کو کون به pe‏ وان دید دن تعالك هون رین تيت P‏ 
طبق وفاق عمومی خير يا شر باشد, زیرا هر کسی در این حالت طبیعی فقط به فکر نفع 
شخصى خويش است و به حسب نوع تفكرش خير و شر را مقرّر می‌دارد و از قاعده‌ای جز 
نفع شخصی پیروی نمی‌کند و به موحب هيج قانونى موظف به اطاعت از کسی جز خود 
مم كيده ام در S‏ شتا در حال ub‏ تصور شود. پلکه فقط در حالت 
اجتماعی قابل تسور است. یعنی جانی که با وفان عمومی خير و شر مقرر شذه و هر کس 
ولف لاعت رات اس رانک موی یکی ای ghisa‏ 
قنون مدينه AS‏ دارد. و برعکس فرمانبرداری شهروند واب محسوب می‌شود و به همین 
جهت او شایسته بهره‌وری از مزایای مذینه است. به‌علاوه. در حالت طبیعی هیج‌کس, به 
موحب وقاق عمومی. صاحب جیزی نیست و در طبیعت. جیزی وحود ندارد که بتوان 
كيت که ار ترصن اين اسان اس 25 l‏ اكه ab‏ حير معلن de‏ هسه اكه وروی 
که در حالت ue‏ تصور دادن eed‏ ا 
تعلق دارد ناممكن است. يعنى در حالت b‏ حكن BUENO yup‏ كران أن را عبات 
و بی‌عدالتی نامید. بلکه فقط DM NUES NP‏ در آن به موحب وفاق عمومى 
مقرّر می‌شود كه جه جيزى به فلان تعلق دارد و جه جیزی به بهمان. بنابراين عدالت و 
وعد لحن هو رازه dieses E‏ لقو EE‏ 
اين امور به حد كافى سخن گفتم. 

B ۳‏ تهديدات. در رسالة الهيات و سباست شرط تحقق حامعه دمكراسى و به‌اصطلاح استقرار «مدننة فاضله» 
(بعنى طق نظر وى جامعه و مديتهاى كه حنی‌الامکان در أن حفوق طبعی افاد رعايت شود و هر عفيدهاى مورد 
احترام باشد) را اين مىداند كه هر فردى قذرت خود را به جامعه و مدينه تفوبض کند. به‌طوری که مدينه به هر شينى 


حق طعي مطلق بیابذ و در تقر یر اوا مر سلطة مطلق بيدا کند. نا افراد يا از روى اخیار و يا بعلت خوف از مجازات 
از أن اطاعت کنند. برای مزید اطلاع مراجعه شود به همانجا 





۴ اخلان 


قضية ۸. شیثی که بدن انسان را در وضعی قرار می دهد که به طرق متعدّد تحت تاثیر 
قرا ركيرد و یا آن را مستعة سازد که اشياء خارجى را به طرق متعدّد تحت تاثير قرار دهد برای انسان 
سودمند است و هر اندازه که بدن انسان به‌وسیلة آن قابلیت بيشترى پیدا كند که به‌طرق متعدد 
تخت تاش قراز گیروه يا ael‏ زا تحت تاثير قرا نوهد اين سودمندی بیشتر خواهد بود و برعکس 


جیزی که اين قابليّت بدن رأ كاهش می دهد زيانمند است. 


برهان: هر اندازه كه بدن برای اين نوع P or‏ مستعدتر باشد. نفس هم به همان 
اندازه برای درک مستعدتر خواهد بود (قضية M‏ بخش (Y‏ و بتابراين» هر شینی که بدن 
را در اين وضع قرار می‌دهد و أن را برای اين نوع قابلیّت مستعد می‌سازد بالضروره خير 
يا سودمند است (قضاياى ۲۶ و YY‏ همین بخش). و هر اندازه كه قدرتش برای مستعد 
ساختن بدن برای اين نوع قابلټت بیشتر باشد. به همان اندازه سودمندتر خواهد بود. در 
حالی که برعکس (به موجب همان قضية ۰۱۴ بخش Y‏ معکوسا و قضية ۲۶ و DV‏ 
همین بخش) هر اندازه که از استعداد بدن برای اين قابلیّت بکاهد زیانمندتر است. مطلوب 


قضيةٌ ۳۹. هر شیثی که تناسب حرکت و سکونی را که اجزای بدن انسان نسبت به یکدیگر 


دارند حفظ کند خير است"" و برعکس حیزی که باعث تغییر اين تناسب باشد, شر است. 


برهان: بدن انسان, برای حفظ خود به اجسام متعذد کثیری نیازمند است (اصل 
موضوع ۴ بخش ۲). اما آنجه به بدن انسان شکل می‌دهد اين است که اجرای أن به 
نسبت معیّنی حرکات خود را به یکدیگر منتقل می‌سازند (تعریف قبل از حکم ۴. بعد از 
قضية ۰۱۳ بخش (Y‏ بنابراین؛ هر جه موجب شود که تناسب حرکت و سکون موجود ميان 
اجزای بدن انسان محفوظ بماند. در عین حال حافظ شکل بدن انسان نیز هست. و نتيجة 
(اصول موضوعه Y‏ ۶. بخش (Y‏ موجب می‌شود که بدن انسان به .طرق متعیّد متائر 
شود و اجسام خارجی را به طرق متعدد تحت تأثیر قرار دهد. و بنابراین (قضية ۰۳۸ همین 
۵ يعنى فقط ol‏ جیزی که بدن را برای ادامة وحود طبیعتش قادر می‌سازد. خير نیست بلکه جیزی هم که هویّت 


شخصیّت ol‏ یعنی تناسب حرکت و سکونی را که احزای بدن انسان نسبت به هم دارند حفظ می‌کند. خير است. 





در خصوص بندگی انسان b‏ قوت عواطف ۲۵۵ 


بخش) خير است. به‌علاوه هر جه موحب شود که ميان اجزای بدن انسان تناسب حرکت 
و سکون دیگری برقرار شود (به موجب تعریفی كه هم اکنون نقل شد) موجب می‌شود که 
بدن انسان شکل دیگری بیذیرد يعنى (چنانکه خوك بدیهی است. و ما در پایان پیشگفتار 
این بخش نشان دادیم) موحب می‌شود که بدن تباهی يابد و در نتيجه از استعداد بدن به 
اين که به طرق متعدد تحت تأثیر قرار كيرد کاسته شود و لذا شو است (قضيذ ۰۳۸ همین 


بخش). مطلوب ثابت شد. 


EE E T‏ اا اک ان قن اوه ا نات 
بخش m‏ شرح داده خواهد L m eni‏ اين همه بايذ در اينحا خاطرنشان کرد که ره عمده 
فق بدن وقتی که اجزایش در وضعی قرار گیرند که تناسب حرکت و سکون آنها نسبت 
به یکدیگر اختلال یابد هئ میرد زيزا نمی‌توان انکار کرد که ممکن است بدن انسان با 
حفظ دوران خون و امور دیگری که عامل حيات أن به‌شمار می‌آید. به طبیعت دیگری تغيّر 
بابد که کاملا با طبیعت خود فرق داشته باشد. هيج دلیلی مرا وادار نمی‌سازد اين مطلب را 
تأیید كنم كه بدن تنها وقتی می‌میرد که به جسد تغيّر یابد. حتی M‏ تجربه هم ظاهراً عکس 


آن را به ما می‌آموزد. گاهی اتفاق می‌افتد که انسان آن جنان فشر مو بابد که به سختی 
می‌توان گفت که او همان انسان قبلی است. چنانکه شنیده‌ام كه يك شاعر اسپانیایی بیمار 
Ly as‏ اكد وعدا dl ds:‏ نان ری کد شتا کی رز از باه برد که باون تم كرد كه 


۶ یعنی مرگ تنها وقتی اتفان نمی‌افند که بدن به جسد Ix‏ بابده بلکه ممکن است انسان هنگامی که تغراتى را 
می‌پذیرد. كه به سهولت نمی‌توان كفت که او همان شخص اول است مرده به‌شمار ul‏ اگرجه از نظر اعمال اعضای 
بذنی هنوز زنده باشد. به‌طوری که در قضية بعدی اشاره می‌شود, امر در مورد جامعه نیز از این قرار است. خير آن چیزی 
است که باعت توافق کامل ميان افراد مدینه و استقرار أن به‌عنوان يك واحد منتظم باشد و شر آن است که برخلاف 
اين باشد و اين یادآور مقایسه افلاطون و فارابی ميان عدالت در مدینه و سلامت بدن است. خلاصه به عقیذه اسپینوزا 
حیات مدینه نیز مانند حيات فرد. تنها با از بين رفتن افراد آن که بهمنزلة اعضای ol‏ به‌شمار می‌آبند از بين نمی‌رود. 
بلكه با دگرگون شدن و از بين رفتن نهادها و فرهنگ مخصوص به خود که وسيلة ادامة حیات تاریخی می‌باشند نیز از 
بين می‌رود و لذا آن گروه از جهودان اسيانيا كه از فرهنگ گذشته خود بریدند با اينكه از نظر طبیعی به کلی از بين 
برفتند ولى در ph‏ دیگر حهود نبودند. برای مزید اطلاع مراحعه شود به: 

Spinoza, Theologico- Political Treatise, chap. 3 & ۰ 
با «در واقع».‎ ۷ 
يا «داستانها».‎ 4۸ 





۶ اخلان 


هم فراموش می‌کرد ممکن بود او را کودکی مسن به حساب آورد. اگر اين باورنکردنی به‌نظر 
می‌آید. دربارة کودکان جه خواهیم گفت؟ اشخاص بالغ تا آن اندازه cx b‏ کودکان را با 
طبیعت خود متفاوت می‌بندارند که اگر از s. S Ata‏ ان درباره خود :حدس Jiga‏ 
نمی‌توانستند خود را قانع کنند که آنها هم روزی کودک بوده‌اند. اما برای این‌که مبادا csl»‏ 
اشخاص خرافی زمینه‌ای برای طرح سوالهای جدیدی فراهم qui‏ ترجیح می‌دهم که در 
این باره بیش از اين چیزی نگویم. 

قضيةٌ ۴۰. هر جیزی که مردم را به زندگی اجتماعی سوق دهد. یعنی باعث شود که آنها 
با هم در توافق زندگی کنند. سودمند است و برعکس هر جیزی که موجب اختلاف در مدینه باشد 
شر است. 

برهان: هر جيزى که موجب می‌شود که انسانها با هم در توافق زندگی کنند در عين 
حال باعث می‌شود که آنها تحت هدایت Jae‏ زندگی کنند (قضية YO‏ همین بخش) و 
بنابراين (قضایای ۲۶ و TY‏ همین بخش) خير است و برمکس (به همان دلیل) آنچه 
موحب اختلاف باشذ Li‏ است. مطلوب ثابت شد. 


قضية Y Y‏ لذت هرگز بزاته** شر نیست. بلکه خیر است. اما برعکس الم بذاته " شر است. 

برهان: لذت La)‏ ۰۱۱ بخش ۳ با تبصره‌اش) عاطفه‌ای است که قدرت فعالټت 
بدن می‌کاهد يا ازآن جلوگیری مىكند و بنابراین (قضية TA‏ همین بخش) لذت بداته خير 
همواره شر است. 


a7 


برهان: نشاط لذتى است (نگاه كنيد به تعريف آن در تبصرة قضية ۰۱۱ بخش (T‏ 





dear شر‎ E با «لذت‎ ٩ 
با «الم آشکارا شر است».‎ ۰ 


در حصوص بندگی انسان يا قوت عواطف ۲۵۷ 


كه. از این حيث که به بدن مربوط است. عبارت از اين است که همه اجزای بدن به‌طور 
مساوی متأثر شده باشند. يعنى (قضية ۰۱۱ بخش (Y‏ قدرت فعالّت بدن طوری افزایش 
يافته يا تقويت شده باشد که تمام اجزای بدن همان تناسب قبلی حرکت و سکون خود را 
نسبت به هم حفظ کرده باشند. بنابراین DLS‏ هميشه خیر است و ممکن نیست افراطی 
اكت انا EE‏ غیت آنتور تیه ايو اه 3S‏ انس ابت 
bemus‏ كد زو od‏ اس os‏ اش liba dedicat‏ 
كاهش يافته. يا از آن جلوكيرى شده است. بنابراين افسردگی (قضية ۰۱۳۸ همین بخش) 


uS ابت‎ eal esl E 


قضية ۳ ممكن است خوشى افراطی و شر باشد. و ممكن است. اندوه. از اين حيث که 


خوشی يا لدت شر است. خير باشد. 


برهان: خوشی لدتی است که از این حيث که به بدن مربوط است. عبارت از اين 
است که يك جزء بدن يا بعضی از اجزاء أن بیش از دیگر اجزاء متأثر شود (به تعریف 
أن در تبصره قضمية ١‏ بخش ۲ كاه كنيد ان وین Cal‏ فدرت اين عاطفه آن اندازه 
شديد باشد كه بر ساير افعال بدن تفوّق يابد (قضية ۶, همین بخش) و ممكن است أن جنان 
sad E‏ شود كه ان ان ام تمدن به طرق متعدّد بكاهد و لذا ممكن است 
نییست. به صرف اعتبار ذاتش خير باشد (قضية ۰۴۱ همین بخش). ولى از آنجا که قدرت 
و افزایش آن به واسطة قدرت علت خارجی در مقایسه با قدرت ما تین می‌شود (قضية 
۵ همین بخش). می‌نوان. از قوّت اين able‏ درحات و انواع نامتناهی به تصور آورد 
اف هنن duin‏ ی شرا وی اکان در سور دده 
از خوشی مُفرط جلوگیری کند و تا اين حد (به موجب بخش اول اين قضيه) مانع کاهش 


استعداد بدن شود و در این صورت ممکن است درد خیر باشد. مطلوب ثابت شد. 
تضیه ۰۴۴ عشق و خواهش ممکن است افراطی باشند. 


واه شش ےا كو ع ا فوا ر شا ار 


۸ اخلاق 


بنابراين» خوشى (تبصرة قضية ۰۱۱ بخش (Y‏ كه همراه با تسور یک علت خارجى است 
عشق است. و لذا ممكن است عشق bul‏ باشد (قضية ۰۲۳ همین بخش). به‌علاوه 
شوت اهس فا المت يا تعاطعه‌ای که خواهشن از آن تاش من 355 )23 4 VY‏ 
بخش (Y‏ بتابراین همان‌طور که ممکن است عاطفه‌ای (قضية ۶. همین بخش) بر ساير 
افعال انسان تفوّق یابد. همین‌طور ممکن است خواهشی که از این عاطفه نشات می‌گیرد. 
بر خواهشهای دیگر تفوّق يابد و در نتيجه افراط أن به حذ افراع خوشی باشد که در قضية 
قبلی نشان دادیم. مطلوب ثابت شد. 
تبصره: نشاط که گفتم عر است SCIT‏ از ستاهده آن eot‏ هي شوو luy‏ عراطفی 
كه ما روزانه تحت تأثير آنها قرار م ىكيريم معمولاً به آن جزء بدن مربوطند که بیش از اجزاء 
فیک اش ب hd‏ از اشتاست که ان Ae ud sat ces‏ أنراط مو رد وین را 
نقط در توخه به یک موضوع معطل می‌دارند به‌طوری که نمی‌نواند دربارة موضوعات ديكر 
بينديشد. و اگرچه انسانها دستخوش عواطف متعذدی واقع می‌شوند. و به ندرت کسی بيدا 
مى شود که همواره تحت تأثیر یک عاطفه و همان عاطفه قرارگیرد. با وجود اين کسانی هم 
هستند که یک aible‏ و همان عاطفه عارض لازم آنهاست. ما كاهى انسانهایی را مى بينيم 
كه چنان تحت تاثير موضوعى دار «aci f‏ اگرجه أن موضوع حاضر نیست. با وجود 
اين آن را در برابر خود حاضر می‌پندارند. و اگر اين واقعه برای کسی پیش آید که در خواب 
نباشد ما او را obia‏ يا دیوانه می‌نامیم و کسانی را که در آتش عشق می‌سوزند و شب 
و روز دربارة جیزی جز معشوقه خود نمی‌انديشند, در دیوانگی کمتر از اینها نمی‌دانیم» که 
باعث خندة ما می‌شوند. اما انسان حریصی که دربارة چیزی جز تحصیل ثروت و پول 
نمی‌اندیشد و آدم شهرت‌طلبی كه دربارة جیزی جز سرباندی فکر نمی‌کند. از آنجا که 
Gil‏ ماية آزار دیگرانند و سراوار نفرت انگاشته می‌شوند دیوانه خوانده نمی‌شوند. با این‌همه 
gb»‏ حرص, شهرت‌طلبی. شهوت و غير آن از انواع جنونند. اگرچه از امراض به‌شمار 
Soeh‏ 
قضية ۴۵. هرگز ممكن نيست که نفرت خير باشد. 

اک ای ما أله را ار آمزاسن تعس الى مار :| utat. DEVE‏ ازل ف دی یل 

دهم. تهذيب الاخلاق و تطهیرالاعران ابن مسكويه المقامةالسادسة. 








در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۵۹ 


AS eub مطلوت‎ T d فك متك تست‎ 

تبصره: بايد توخه داشت كه مقصود من از نفرت در اينجا و در قضاياى بعذ فقط 
نفرت به انسان است. 
da‏ با از آن تاشی می‌شوند شرند. این معتی از قضية ۱۳۱ خی Y‏ و TV x9‏ همین 
بحش نيز آشکارا برمی‌آید. 

beca 25d ssa آن‎ ale b Sb حو كنا تف‎ dd Y ARD 
V I cage سین بخن‎ N ذو تنصيرة ق‎ 

تبصره: من ميان استهزا (كه در تبصرة ۱ اين قضيه گفته‌ام شر است) و خنده فرقى 
عظيم می‌گدارم. زيرا dla adis‏ مزاح حيزى E‏ سس و lal‏ به شرط اینکه مُفرط 
cs Ds‏ تاه ی اس coli OS aT Y Rao‏ مقط اقات کر دو 
ل او ان را حنده MC NE‏ در Sul‏ حرا فرو القن طرش کر Pe A‏ بیش 
از دوز كردن انسردگی رواست؟ Lis‏ که حود A L J‏ قانع كردهام اين ا که ره الوهیت 
ونه هيج انسانی*" جز شخص حسود از ضعف يا بدبختی" من خوشحال نمی‌شود. و 
ناله‌ها و laol‏ و ترسها و دیگر نشانه‌های ناتوانی نفس را از فضایل ما به‌شمار نمی‌آورده اما 
برعکس لذتى که تحت تأثیرش قرار گرفته‌ايم هر اندازه شدیدتر باشد. کمالی که بدين وسیله 
به آن رسیده‌ایم عظیم‌تر خواهد بود. يعنى ضرورة از طبیعت الهی بهره‌منذ خواهيم شد. 
بنابراين ab,‏ انسان عاقل است که حتی‌الامکان از اشیاء استفاده کند و از آنها متمتّم 
گردد اما مشروط بر اين که به حذ بیزاری نرسد, که در اين صورت موجب تمتع نخواهد 


۲ ترجمة B‏ با متن لاتين و ترجمه‌های دیگر فرق فاحش دارد. 

۳ حکمای ما هم در حالی که استهزا را مذموم می‌دانند مراح را به شرط اینکه مفرط نباشد محمود می‌شمارند 
۴ . از لذت بردن بازمی‌دارد. 

۵ با «نه خدا و نه انسان». 





۰ اخلاق 


شد. من مىكويم كه وظيفة انسان عاقل است كه از غذاهاى معلبوع و نوشیدنیهای كواراء تا 
حذ اعتدال تغذيه كند و با استفاده از عطرهاء از زيبائى گیاهان سرسبزء آرایش» موسیقی. 
ورزش, تماشاخانه و نظاير آنها كه انسان مىتواند. بدون ابذاء دیگران از آنها بهرهمند 33$ 
scs p spe‏ فرك oaa‏ بدن انسان از ابجراي vp as‏ که طبیمه باه سخ د و 
بيوسته به تغذیه جديد و متنوع احتياج دارند تركيب يافته است. به‌طوری كه تمامى بدن 
بدطور مساوى مستعد انجام شمه سور a dS e‏ امه از سم إن تاق مود 
و در Am‏ نفس هم به‌طور مساوى مستعد است که در عين حال امور كثيرى را بفهمذ. 
اين روش زندگی بهتر از همه هم با اصول ما سازگار است و هم با روش معمول زندگی. 
بنابراين هيج روش زندگی بهتر و توصیه‌کردنی‌تر از اين نیست. و نیازی نیست که در اینجا 


^ € ۰ Af - M Tr. 


قضية ۴۶. کسی كه تحت هدايت عقل زندگی می‌کند حتی‌الامکان م ىكوشد نا نفرت» خشم. 


با بی‌اعتنائی دیگران را نسبت به خود با عشق و كرامت پاداش دهد.* 


پرهان: تمام عواطف وابسته به نفرت. شزند (نتيجة ۰۱ قضية ۰۳۵ همین بخش) 
culina a. SLOT‏ عمل Suy‏ می كتد حت رالامکان می‌گرشد: نا تحت dx‏ 
عواطف وابسته به نفرت قرار نگیرد (قضية ۰۱٩‏ همین بخش) و در نتيجه (قضية Y‏ 
همین بخش) کوشش خواهد کرد که دیگران هم تحت استیلای اين عواطف قرار نگیرند. 
اما نفرت با نفرت متقابل افزایش می‌یابد و برعکس ممکن است با عشق از بين برود 
(قضية TY‏ بخش (Y‏ به‌طوری که به عشق مبذل شود a)‏ ۰۳۳ بخش ۳). لذا کسی 
که تحت هدایت Jae‏ زندگی می‌کند. می‌کوشد نفرت و غير أن را با عشق پاسح دهد. يعني 
با کرامت (به تعریف آن در تبصرة قضية ۰۵٩‏ بخش ۳ نگاه کنید). مطلوب ثابت شد. 

cpu‏ كنمى که مهد ار كران ازا لفرت ای کد ا ری اما کی 
هیام انا کین punt odio‏ رکه اس edis e‏ 
و اطمینان خاطر به مبارزه می‌پردازد و در برابر بسیار به همان آسانی مقاوست می‌کند که 


۶ ا: «به‌وضوح با تفصیل بیشتری». 
۷ حاصل اين قضبه و تبصره‌اش اين است: عاطفه‌ای خر است. که تحت هدایت عقل, با مطابق دستور عقل 


باشد. 





در خصوص بندگی انسان با قوّت عواطف ۲۶۱ 


در برابر اندک و به‌ندرت نیازمند یاری بخت است و کسانی كه مغلوبش می‌شوند خود را 
نيروشان Mie EN oper‏ به هر حال تمام اين حقایق آن جنان به وصوح از صرف تعار يف 
عشق و عقل ناشى می‌شوند كه دیگر به مبرهن ساختن تک‌تک Ul‏ نيازى نيست.*1 


قضية e‏ ممكن نيست عواطف اميد و ترس به ذات خود خير باشند. 


برهان: ممكن نيست عواطف اميد و ترس, بدون ألم وجود یابند. زيرا ترس (تعريف 
۳ عواطف) اندوه يا الم است و اميد (توضيح تعاريف ۱۲ و ۱۳ عواطف) بدون ترس 
وجود نمی‌یابد. بنابراین (قضية ۰۴۱ همین بخش) ممکن نیست اين عواطف به ذات خود 
خير باشند. بلکه فقط از اين حيث خیرند که بتوانند از افراط 4 لذت او کم ag‏ وة 

تبصره: مىتوان افزود که اين عواطف به فقدان شناخت و ناتوانی نفس دلالت 
زيراء اگرجه اطمینان و خوشحالی عواطف مربوط به لذتند. ولی با وجود اين مستازم وجود 
يك الم قبلی. یعنی اميد و ترسند. بنابراين هرجه بیشتر بکوشیم, تا تحت هدایت عقل 
زندگی کنیم. بیشتر مىكوشيم تا بر اميد تكيه نکنیم» خود را از ترس برهانیم. حتی‌الامکان 
بر بخت غالب آییم. و بالاخره اعمال خود را با دستور مسلم عقل منطبق سازیم. 


قضیه VÀ‏ عواطف استعظام و استحقار همواره شرند. 


برهان: اين عواطف (تعاریف ۱ و۲۲ عواطتف) مخالف با عقلند و بنابراین (قضایای 
۶ و ۰۲۷ همین بخش) شرند. مطلوب ابت شد. 


قضية ٩‏ استعظام به‌آسانی شخص مورد استعظام را مستکبر می‌سازد. 


زهان #اكرجشاهده كن که i pares‏ را طا aba bate‏ از calis asol‏ إن 


هستيم ستايش می‌کند. در این صورت به‌سهولت دجار استكبار خواهيم شد (تبصرة قضية 


AA‏ 8: به نان دادن آنها ببازی نمی‌باشد. 


۲ اخلاق 


۱ بخش (Y‏ به‌عبارت دیگر تحت تأثير لذت قرار خواهیم كرفت (تعریف ۳۶ عواطف) 
و به‌آسانی تمام محسّناتی را که دربارة ما گفته شده است باور خواهیم داشت (قضية TO‏ 
بخش (Y‏ و در نتيجه بهواسطة «عشق به خود», خود را بیشتر از آنچه هستیم خواهیم 
بنداشت یعنی (تعریف ۲۸ عواطف) به‌سهولت مستکبر خواهیم شد. مطلوب ثابت شد. 


قضية 5. دلسوزی درکسی که تحت هدایت عقل زندگی می‌کند به ذات خود شر و بی فايده 


ML 


برهان: دلسوزى (تعريف ۱۸ عواطف) اندوه است. و بنابراين (قضية ۰۳۱ همین 
بخش) به ذات خود شر است. خیری که از دلسوزى ناشى مى شود ؟؛ يعنى اينكه مىكوشيم 
تا شخصى را که به وى دلسوزی می‌کنيم از بدبختی نجات دهيم (نتيجة ۳, قضية ۰۲۷ 
بخش (Y‏ عملی است که مى خواهيم آن را فقط به دستور عقل انجام دهیم (قضیه VV‏ 
همین (un‏ اما Us‏ وقتی می‌توانيم به دستور عقل کاری انجام دهیم که به يقين بدانیم 
آن کار خوب است (قضية ۲۷, همین بخش). بنابراین دلسوزی, درکسی که تحت هدایت 
عقل زندگی می‌کند بذاته شرّ و بی‌فایده است. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: از اینجا برمی‌آید که شخصی که طبق احکام عقل زندگی می‌کند حتی‌الامکان 
می‌کوشد تا تحت تأثیر دلسوزی قرار نگیرد. 

تبصره: شخصی که به‌درستی می‌داند که vil‏ از رورت تفت els ip‏ 
می‌گیرند و طبق قوانین و قواعد ازلی پدیدار می‌شوند. هرگز چیزی نخواهد یافت. که 
شايسته نفرت, استهزاء خندیدن, يا بی‌اعتنائی باشد و همین طور دربارة هیچ‌کس دلسوزی 
نمی‌کند. بلکه تا آن اندازه كه فضیلت انسانی روا می‌دارد. همان‌طور که مردم می‌گویند 
می‌کوشد» تا خوب رفتار کند و لذت ببرد. بايد به اين افزوده شود كه شخصی که به‌سهولت 
دجار عاطفه دلسوزى مى شود و از ناله و بدبختى ديكرى متاثر می شود غالبا عملی انجام 
می‌دهد که بعدها از آن پشیمان می‌شود. زيرا از یک‌سو تحت تاثير عاطفه هيجكارى انجام 





٩‏ جنين به‌نظر می‌آید كه او رقت و دلسوزی را مطلقا شر و بی‌فایده نمی‌داند بلکه تنها در مورد کسی شرو 
بى فايده می‌داند که می‌تواند به دستور عقل عمل کند و زندگی عاقلانه داشته باشد و سابراین با عفيدة حکمای ما که 
رقت را از فضائل بدشمار آورده‌اند و دربارهاش کفته‌اند: «واما رقت أن بود که نفس از مشاهدة تالم ابنای حتس xa‏ 
شود. بی‌اضطرابی که در افعال او حادث گردد» X)‏ ناصری, مقاصد. فصل جهارم) جندان متضاد نیست. 


در خصوص بندگی انسان يا قوت عواطت ۲۶۳ 


نمی‌دهیم که خير بودن أن مسلم برایمان باشد و از سوی دیگر به‌سهولت با گریه‌های كاذب 
فریب می خور يم. اما من اینجا صریحا درباره کسی سخن می‌گویم که تحت هدایت عقل 
زندگی می‌کند زیرا کسی که € عقل وی را به ارق دیگران وأمی‌دارد و نه دلسوزی, او 
را به‌حق «لاانسان» می‌نامند. زيرا (قضية ۰۲۷ بخش (Y.‏ به‌نظر نمی‌آید که او به انسان 


شياهت داشته باشد. 
قضيه .0١‏ لطف مخالف عفل نیست. بلكه ممكن است موافق آن باشد و از آن ناشى شود. 


ترهان: لطت دوستی به کسی است که او به دیگری نی رسانده است V Cs os)‏ 
عواطف). و بنابراین ممکن است به نفس, از این حيث که JUS‏ است مر بوط باشد (قضية 
1 بخش (Y‏ یعنی (قضیه Y‏ بخش (Y.‏ از این حيث كه می‌فهمد و بنابراین. لطف با 
عقل موافق است. مطلوب ثابت شد. 


برغان: ديكره کسی كه تحت هدایت عقل زتدكى سک تین زا كه برای نود ساب 
مىكند برای ديكران هم می خواهد (قضية TV‏ همین بخش) بنابراین. اگر مشاهده كند 
كه شخصى به ديكرى خيرى رسانده است. کوشش او برای انجام دادن کار خير تقويت 
م كوه ريمت d‏ 155 1 بيست Ode UT‏ شاه قدو bus]‏ ربا به هس 
با تصور کسی كه به ديكرى خيرى رسانده است همراه خواهد بود بنابراین (تعريف VA‏ 
عواطف) به او لطف خواهد داشت. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: قهر همان‌طور که تعريف کرده‌ايم (تعریف Y?‏ عواطف). بالضروره E‏ است 
| قضیة ۰۳۵ همین بخش ؛. اما بابد توحه داشت که وقتی که قدرت عالی مدبنه برای Bas‏ 
امنیّت مدینه شهروندی را که به دیگری آزار رسانده است. مجازات می‌کند. نمی‌گوییم که 
نسبت به أو قهر كرده است. زيرا azl‏ قدرت عالى را به مجازات او برمی‌انگیزد LÀ‏ 
نیست. بلكه احساس وظيفه است. "۲ 


.QY dua‏ ممكن JD rail‏ خود حرسندی)» از J‏ ناشی شود و آن jn‏ خود خرسندی» که 
فقط از عقل نشات م ىكيرد عاليترين نوعى است که ممكن است وجود يابد. 


A .۰‏ بلكه عوامل يارسايى است. 





۴ اخلاق 


برهان: «از خود خرسندی» cea‏ است» که از توحه انسان به خود و قدرت فعالیّت 
خود ناشى مى شود (تعريف ۲۵ عواطف). اما قدرت راستين فعالیّت انسان. يا فضيلت 
او خود عقل است (قضية ۳. بخش (Y.‏ كه انسان أن را به‌طور واضح و متمايز ملاحظه 
موكند (قضية ۴۰ و TY‏ بخش (Y‏ بناباین «از خود خرسندى» از عقل نشات مىكيرد. 
به‌علاوه وقتى كه انسان به‌طور واضح و متمایز يعنى بهطور تام خود را ملاحظه می‌کند. 
جيزى جز آنجه از قدرت فعالیّت او (تعريف ۰۲ بخش (Y‏ يعنى (قضية Y‏ بخش JE‏ 
قدرت نهم او نشأت مىكيرد درک نمی‌کند و بنابراين فقط از این لحاظ است که عاليترين 
«از خود خرسندی» ممكن وجود می‌یابد. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: در واقع «از خود خرسندی» عالیترین جیزی است که می‌توان در انتظارش 
بود. زیرا (همان‌طور که در قضية ۰۲۵ همین بخش نشان داده‌ایم )؛ هیچ‌کس, به خاطر هدفی 
در حفظ وحود خود نمی‌کوشد. به‌علاوه از آنجا که اين «از خود خرسندى»»؛ به‌وسیله تمجید 
بیش از بیش تغذیه و تقویت مى شود (نتيجة قضية OY‏ بخش (Y‏ و برعکس (نتیجه قضيه 
۵ بخش (Y‏ به‌وسیله توبیح بیش از پیش آشفته می‌گردد. لذا ما در زندگی بیشتر به وسيلة 
تمجید هدایت می‌شویم و به‌زحمت مىتوانيم زير بار توبيح زندگی را ut Jm‏ 

قضیة OY‏ فروتنی فضیلت نیست. يعنى از عقل ناشی نمی‌شود."" 
برهان: فروتنی آلمی است ناشی از اينكه انسان ضعف خود را مورد ملاحظه قرار 
می‌دهد (تعریف ۲۶ عواطف). اما انسان, از این حيث که خود را با عقل راستین می‌شناسد 
فرض بر اين است که ذات خود. یعتی (قضية ۰۷ بخش (Y‏ قدرت خود را می‌نهمد. 
«luta‏ اک Ear‏ ورین O‏ شود درک کل كد معنن :دار این :ناشين از 3 
نیست. که او خود را مى فهمدء بلكه همان‌طور که نشان دادهايم ( قضية 00 بخش ۳) ناشى 
از این است. که از قدرت nU‏ جلوگیری شده است. اما اگر فرض کنیم که انسانی به 
این جهت تصوری از ضعف خود دارد كه جیزی را می‌نهمد که قویتر از خود اوست و با 
این شناخت از قدرت فعالتش جلوگیری می‌کند. در اين حالت به‌سادگی تصور مىكنيم 


۱ با C je»‏ می‌نوانیم 5545 ننگين | تحمل کیم» 
۲ ,يا از عقل ناشی نمی‌شود» 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۶۵ 


كه او خود را به‌طور متمایز می‌فهمد (قضية ۲۶, همین بخش) و قدرت فعالیتش افزایش 
می‌باید: بكترا فروشی یا الم که از اینجا باعص می‌شود که صن ضعت 338 را مورد 
ملاحظه فرار می‌دهد از ملاحظة درست يا عقل ناشی نمی‌شود و فضیلت نیست. بلکه 
انقعال است. مطلوب ثابت شر PT‏ 


قضيةٌ ۵۴. پشیمانی. فضیلت نيست. يعنى از عقل ناشى نمی‌شود. بلكه انسانی كه از 


5 $3 خود پشیمان مى شود دو جندان بدبخت يا ناتوان است. 


برهان: قسمت اول اين قضيه به همان صورت قضية قبل مبرهن می‌شود. قسمت 
دوم از صرف تعریف پشیمانی آشکار است (تعريف ۲۷ عواطف) زيرا آدم يشيمان نخست 
خود را معلوب خواهش شر می‌سازد. و يس از أن مغلوب الم می‌شود. 

تبصره: از آنجا که انسانها به‌ندرت طبق احكام عقل زندگی می‌کنند. لذا اين دو able‏ 
فروتنی و پشیمانی و علاوه بر آنها اميد و ترس بیشتر مفید واقع می‌شوند تا مُضرٌ و لدا 
از آنجا كه انسانها از گناه ناگزیرند. بهتر است که به اين طريق مرتکب گناه شوند. زیر 
اگر انسانهایی که دچار ضعف نفسند همه به نحو یکسان متكيّر بودند. اگر از چیزی شرم 
نمی‌داشتند و اگر از چیزی نمی‌ترسیدند. چگونه ممکن بود متحد و منضبط بمانند. اگر 
جماعت نترسد UT‏ خود ترسناک خواهد بود. بنابراین نباید تعجب کرد که انبیا كه بیشتر در 
فکر خیر جامعه بودند تا خير عده‌ای معدود. اين همه فروتنی, پشیمانی و احترام را ستوده‌اند. 
در واقع کسانی كه دستخوش اين عواطف هستند به‌مراتب بیشتر از دیگران هدایت می‌شوند 
که تحت هدایت عقل زندگی کنند. یعنی آزاد باشند و از زندگی سعادتمندانه بهره‌مند گردند. 


قضیه ۵۵. منتهای تكبريا Js‏ 9" منتهای غفلت انسان از خويش ۱۶ است. 

۳۴ به‌طوری که ملاحظه شد او فروتنى را به اين دليل که از ضعف ناشى می‌شود فضيلت نمىداند واين un‏ 
ندارد با عقیده حكماى ما که تواضع را از فضائل به‌شمار آورده‌اند كه آنان تواضع را ناشی از ضعف ندانسته‌اند. در 
احلاق ناصری (مقالت اول. قسم دوم. فصل چهارم) تواضع از نوع فضائلی به‌شمار آمده که تحت جنس شجاعتند و 
جنين تعريف شده است: «و اما تواضع أن بود که خود را مزیتی نشمرد بر کسانی که در جاه از او نازلترند». 





ار امه نه تعر ge‏ وهای SN‏ 

.(dejection: C و‎ B. despondency: A) abjectio لانین:‎ BET 

۶ يا «شدیدترین تکیره یا تذلل» شديدترين غفلت انسان است از خود». مقصود اين كه تكبر و تذلل جهل و 
غفدت أنسان است به خود و هر اندازه a‏ يابد. حكايت از این مىكند كه انسان به‌همان اندازه به خود حاهل است. 





۶ اخلاق 
قضضية ۵۶. منتهای تكتر يا تذلل بر منتهای ضعف نفس دلالت می‌کند. 


پرهان: اساس نخستین فضیلت Ram‏ وجود خود است Amen)‏ قضية YY‏ همین 
بخش)» آن هم تحت هدایت عقل (قضية ۰۲۴ همین بخش)؛ بنابراین کسی که از خود 
غافل است از بنیاد همة فضایل و در نتيجه از همة فضایل غفلت دارد. به‌علاوه» طبق 
فضیلت عمل كردن: حيزى نيست مگر تحت هدايت c‏ عقل عمل كردن (قضية TY‏ همین 
بخش) و کسی كه تحت هدایت عقل عمل می‌کند. بايد بالضروره بداند که تحت هدايت 
شون وم (قضية ۴۳ بخش (Y‏ بنابراین کسی كه عظیمترین غفلت را از خود 
دارد و در ami‏ (چنان که هم‌اکنون نشان دادةايم) عظیمترین غفلت را از همة فضایل 
sS e‏ م 
از همه دچار ضعف نفس است و ld‏ (قضية ۵8 همین بخش) منتهای تکتر و تذلل به 
كوا سوك یی fis‏ شا که بطري نانم قد 


نتیجه: از اينجاء با وضوح بسیار, نتيجه می‌شود که انسانهای متكبر و يذلل سفن از 


نكا دخو ان 
تبصره: با وحود اين ممكن است تدلل آسانتر از تكبّر اصلاح شود که اولی نوعی 
عاطفة ألم است. در حالى كه دومى نوعى عاطفة لذت است و لذا (قضية ۰۱۸ همین 


قضمية ۷ ادم متکټر به حضوركاسهليسان و جاپلوسان عشق می‌ورزد و از حضور اشخاص 
شريف تنفر دارد. 

برهان: تكبر لذتى است ناشى از اين امركه انسان خود را بيش از آنجه هست می‌انگارد 
(تعاريف ۶ و YA‏ عواطف) آدم متكبّر حتی‌الامکان در پرورش اين عقيده مىكوشد (تبصرة 


قضية ۰۱۳ بخش (Y‏ و بنابراين به حضور كاسهليسان و جایلوسان عشق خواهد ورزيد (از 


تعر يف ivl‏ مردمان صرف نظر كردم PE‏ آنها سميار Nus‏ واز مردمان شريفى كه 
دريارة او آن‌حتا ن که هست می‌اندشند احتناب خواهد داشت ت. مطلوب ثابت شد. 


در خصوص بندکی انسان يا cog‏ عواطف ۲۶۷ 


تبصره: اینجا شمردن تمام شروری که از تك نشات می‌گیرند وقت خیلی زیادی 
خواهد گرفت. زيراء Sca pol‏ دستخوش همة عواطف است. اما کمتر از همه دستخوش 
عشق و دلسوزی است. به هر حال اینجا ضروری است توجه شود كه اگر انسانی دیگران 
ر خيلى كمتر از آنچه AA‏ بینگارد او هم متكبر نامیده می‌شود و quu‏ در اين حالت 
zs‏ بايد به لذتی ناشى از عقيدة كاذب تعريف شود كه به موجب أن انسان خود را برتر 
al‏ متكان می‌بندارد das‏ که as‏ إن الس انه ال ناشى BUT‏ تعر يفا شود 
كه به موجب آن انسان خود را پست‌تر از دیگران می‌انگارد. با فهم اين مطلب به‌آسانی 
مىتوان دريافت كه آدم متکبّر ضرورةٌ حسود است (به تبصرة قضية 00 بخش ۳ نگاه 
كنيد) و بیشتر از همه ازكسانى متنفر است که به سبب فضانلشان بيشتر از دیگران مورد 
ستايش قرار گرفته‌اند و نفرت وى به آنها به‌آسانی مغلوب عشق يا احسان آنها نمى شود 
(تبصرة قضية ۰۴۱ بخش ۳) و او فقط از حضورکسانی لذت می‌برد که نفس ضعيف 
وی را تملق می‌گویند و از آدم احمق دیوانه می‌سازند. هرچند JE‏ متضاد تكثر است» 
با وجود اين Pl‏ متدلل نزدیکترین کس .بها آدم متکبر است. زیا از آنجا که الم شخص 
«ctc nna‏ و که فا را مورت equas‏ زكرا udo‏ ككلم 
لذا اگر تخیل او متوجه ملاحظة رذائل دیگران باشد. در این صورت الم وی برطرف خواهد 
عو کی ا ا دو ارا امت his A Sela‏ قن ابیت که ورای اد 
یش واس شک در دس E‏ تسکین انق رطف ورك خفن بت لل 
هر اندازه كه خود را پست‌تر از دیگران , xl‏ بیشتر دچا ر ألم خواهد بو به ابن جهت 
اش هد تت ماله اد لل مس سوه یه ارس Sube sodas‏ 
اعمال دیگران است. البته نه برای اصلاح آنهاء بلکه برای عيب جويى از آنها. به‌طوری که 
Ji‏ از چیزی جز تذلل تمجيد نمی‌کند و به آن می‌بالد. اما به طریقی که همچنان متدلل 
Ea‏ می‌آید. اين آمور از این عاطفه با همان ضرورت ناشی می‌شوند که از طبیعت مثلث 
مساوی بودن سه زاوية أن با دو قانمه. در واقع همان طوركه گفته‌ام من اين عواطف و همانند 
انها را فقط از حيث ملاحظة نفع انسانی شر می‌خوانم. اما فوانین صبیعت به نظام کلی 
بيعت sls bes‏ كه :اسان خريين از آن است. اين نکته‌ای است که من علاقه داشتم 


۷ داناين ما هم گفته‌اند كه: «البلته اذا عمت طايت». 





۸ اخلاق 


بدان اشاره كنم تا مبادا اين ن انديشه پیش آید كه من می‌خواهم بيشتر در خصوص رذائل 
MN‏ بيهودة انسانها سخن بگویم تا این‌که کوشش كنم که كه طبیعت و خواص اشیاء را 
مبرهن سازم. چنانکه در پیشگفتار بخش سوم گفتم. من عواطف انسان و خواص آنها را 
دقيقاً به همان ترتیب مورد بوجه قرار می‌دهم که اشیاء دیگر طبیعت را و مسلما عواطف 
انسان كر قدرت و مهارت او را نشان ندهند. دست‌کم قذرت و مهارت طبیعت را به همان 
كيني السام سار وكوف کا نظر اعجاب بدانها می‌نگریم و از نگریستن به Ul‏ لذت 
مى بر يم نشان می‌دهند. به هر حال» من در بررسى عواطف به خاطرنشان ساختن أنجه 
براى انسانها سودمند است و آنجه بدانها زيان می‌رساند همچنان ادامه می‌دهم. 


قضیه ۵۸. سربلندی متضاذ با عقل نیست. بلکه ممکن است از آن ناشی شود. 


برهان: ابن از تعريف ۳۰ عواطف و نيز از تعریف شرافت. در تبصرة ۱ قضية YY‏ 
همین بخش واضح است. 

تبصره: azul‏ لاف نامیده می‌شود نوعى «از خود خرسندی» است که فقط از حسن‌ظن 
عامه مردم تغذیه می‌شود به‌علوری که هرگاه اين حسن خن از بين برود. jh‏ خود خرسندی» 
بعنی (تبصرة قضية ۵۲ همین بخشی) خیر اعلابی که همگان عاشق as]‏ متوقف می‌شود. 
به همین دلیل کسی که به‌اتکای حسن‌ظن ule‏ مردم سربلندی می‌کند با شدیذترین 
دلوایسی تلاش می‌کند و نقشه می‌کشد تا شهرت خود را حفظ کند, زيرا عامه مردم متعیر 
و assa‏ بنابراین اگر شهرت به‌دقت نگهداری نشود به‌زودی از بين می‌رود. به علاوه. از 
آنجا که همه می‌خواهند تحسین مردم را کسب كناد لذا هر کس بهراحتی از شهرت دیگری 
جلوگیری می‌کند و از آنجا که مورد glo‏ چیزی است که معمولا آن را خیر اعلی می‌انگارند. 
لذا در هر کسی خواهشی شديد به‌وجود می‌آید» که با هر وسيلة ممکنی به رقبایش تفوق 
جويد و بالاخره کسی كه در اين كار پیروز مى شود سر بلنديش RA‏ به زبان رساندن به 
ديكران است. تا فايده رساندن به خود. اين سر بلندى يا اين «از خود خرسندی» در حقیقت 
يوج است زيرا در واقع هيج است.*" نكاتى كه دربارة شرمسارى بايد مورد توجه قرار 
كيرد به‌آسانی از آنجه در خصوص دلسوزى و يشيمانى گفته شده برمىآيد. من فقط اين را 


QA ۸‏ در واقع سر بلندى ئىست. 


در خصوص يندكى انسان يا نوت عواطف ۲۶۹ 


مىافزايم که شرمساری هم مانند دلسوزی است که اگرجه فضیلت نیست اما با وجود اين 
خير است. از اين خت كه دلالت می‌کنذ که pl‏ كين علافه‌مند به ET‏ آبرومندانه 
فاسد نشده است. بنابراین. کسی كه از كردة خود شرم ذارة اكزسه آنترهئین اسيك نا aps‏ 
ای از آدم بی‌شرمی که بى علاقه به كي ai e cobi‏ اینته 

uel‏ اموری هستند که من برآن شدم که در خصوص عواطف لذت و الم خاطرنشان 
سازم. درباره خواهشها بايد كفت که آنها برحسب آنکه از عواطف خیر يا شر ناشی شده 
باشند خير يا شزند. اما در حقيقت همه آنهاء از اين حيث که از عواطف انفعالی در ما 
به‌وجود آمده‌اند (چنانکه از تبصرة قضية d‏ همین بخش برمی‌آبد)» کورند و اکر انسانها 
می‌توانستند فقط طبق احكام عقل زندگی کنند. خواهشها برای Uil‏ هيح سودی نمی‌داشت. 
حنانکه به اختصار نشان خواهم داد. 


قضية .۵٩‏ به تمام افعالی که ما به موجب يك عاطفة انفعالی*۲ به آنها موخب شده‌ایم, 


ممکن است ux dais‏ به‌وسبله عقّل, ٠‏ يدون أن عاطفه موجب شویم. 


برهان: لبق عقل عمل كردن چیزی نیست (قضية Y‏ و تعریف T‏ بخش ۳) مگر 
انجام دادن اعمالی که از ضرورت طبیعت ماء فقط به‌اعتبار خودش, ناشی می‌شوند. اما 
A‏ قدرت عمل مو 3L b 3al$‏ آن علوگرش ب مه 
۱ همین بخش). و لذاء ممكن نيست به موجب اين aible‏ به ذعلى موجب كرديم كه 
اکر بدوسيلة عقل هدايت می‌شدیم از انجام دادن آن ناتوان مى بوديم. ٠١١‏ به‌علاوه لذت از 
اين حیت شر است که از آمادگی ما برای .عمل کون جلوگیری "i‏ (قضاياى ۴۱ و 
sagt cse men ER TA‏ ی در ا را 
عقل هدايت مىشديم از انجام دادن آن عاجز مىبوديم. بالاخره لذتء از اين حيث خير 
است که با عقل سازگار است (زيرا عبارت از این است كه قدرت فعالیّت انسان slal‏ 


۹ ععنی عاطفه‌ای که از نوع عواطف انفعالی است. 
۶۰ كلمه «فقط» در B‏ موحود است. 
di LN T d 5۹‏ أن قدرت می‌یابیم به هدایت ن عفل بر به انجام دادن 
أن قاد باشیم 
ر مى باسيم 








۰ احلاق 


فته با تقریت شده است) و انفعال نيست, مگر از این حيث که قدرت alls‏ انسان را تا 
آن حدّ افزايش ندهد که او خود و افعال خود را به‌طور تام تصور PT‏ (قضية ۰۳ بخش 
۳ با تبصره‌اش). بنابراين: اگر انسانی که تحت تاثیر لذت قرار گرفته است به جنين کمالی 
رسیده باشد که خود و افعال خود را به‌طور تام تصور کند در این صورت. او حتی بیش از 
پیش, به انجام دادن اعمالی مستعدٌ خواهد شد که اکنون به موجب عواطفی که از نوع 
انفعالند بدانها مروخب شده است. اما همة عواطف به لذت. ألم يا خواهش مرتبطند (نگاه 
كنيد به توضیح تعریف Y‏ عواطف) و خواهش (تعریف ۱ عواطف) چیزی نيست مگر 

شش برای عمل كردن: بتابراین. به تمام اعمالی که به موجب عاطفه‌ای که از نوع انفعال 
است موخب شده‌ایم ممکن است. بدون آن عاطفه, به‌وسیلة عقل تنها هم موجب quam‏ 
مطلوب ثابت شد. 


برهان دیگر: هر عملی از این حيث شر ناميده می‌شود که ناشی از اين باشد که ما 
o eT‏ 
اما هيج فعلی, به اعتبار خود, نه خير است و نه شر ( ار با در sil is‏ 
dais‏ داده‌ایم سس لعل گاهی خير 
dd‏ 2 ناشی مى شود cula‏ شویم. MN‏ داتس 

تبصره: o ia‏ ز این بموسيلة مثالى توضيح دهم p‏ 
ی perd‏ 
بدسوى پایین حرکت می‌دهد. فضيلتى است كه نظر به ساختمان بدن انسان قابل تصور 
است. حال اگر انسانى بهواسطة خشم يا نفرت به گره كردن مشت و حركت دادن دستش 
موعب 3S‏ وفوع اين عمل. همان‌طور که در بخش دوم نشان داده‌ایم. داكن لين ات 


۲ در iua‏ قضية T‏ بخش Y‏ در متن لانين كلمة percipi‏ به‌کار رفته كه در زبان انكليى با perceive‏ و 
در فارسی پا ادراک مناسب است. اما در اینجا كلمة concipi‏ استعمال شده که در زبان اتكليسى با conceive‏ و 
در فارسی با تصور تناسب دارد؛ اگرحه بعضى از مترجمين انكليى به حاى أن هم كلمة perceive‏ بەکار برده‌اند. 
مقصود is‏ مؤلف خود اصطلاحات را عرض می‌کند. 


در خصوص بندگی انسان يا cg‏ عواطف ۲۷۱ 


که امکان دارد عمل واحد, همان عمل, با صور خیالی مختلف اشیاء پیوند یابد. و در 
نتيجه ممکن شود که ما به يك فعل و همان فعل. هم به‌واسطة ضور خیالی اشیانی که 
بهطور مبهم تصورشان می‌کنیم» موخب گردیم. و هم به‌وسیلة صور خیالی اشیانی که آنها را 
به‌طور واضح و متمایز تصور می‌کنيم. از اینجا واضح می‌شود که هر خواهشی که از aible‏ 
انفعالی ناشی می‌شود. برای انسانهایی که تحت هدایت عقلند بی‌فایده خواهد بود. اکنون 
می‌بینیم که جرا خواهشی که از عاطفه‌ای انفعالی نشأت می‌گیرد. کور نامیده می‌شود. 


قضبه ۶°. خواهش ناشين از لذت يا المی که مر بوط به یک جزء يا جندین جزء بدن باشد. 
نه به همةٌ اجزای أن برای انسان به‌عنوان یک کل. مفید نیست. 


برهان: بگذارید فرض كنيم كه os‏ نيدن اسان سد «الف», با نیروی برخی از 
علل خارجى طورى تقويت شده است که بر اجزای دیگر تفوّق دارد. (قضية 2. همین 
بخش). این جزء برای اين کوشش نمی‌کند و برای این نیرویش را تلف نمی‌کند که بقية 
اجزاء بتوانند وظایف خود را انجام دهند. زیرا در این صورت نیرو یا قدرت اتلاف نیروهای 
ag‏ را خواهد داشت که (قضية ۶, بخش (Y.‏ نامعقول است. بنابراین. آن جزء کوشش 
uiae‏ دوه NA‏ نفس نيز کوشش خواهد کرد. تا وضع 
خود را حفظ كند و لذا خواهشی كه ازاين جنين عاطفة لذت ناشى می‌شود براى كل بدن 
سودمند نخواهد بود. برعکس» اگر فرض شود كه از جزء «الف» طورى جلوگیری شده 
است كه اجزای d‏ بر آن تفوق يافتهاند به همین صورت ممكن است مبرهن شود كه 
خواهشی که از الم ناشی می‌شود. برای بدن به‌عنوان یک کل. فایده‌ای نخواهد داشت. 
مطلوب CAU‏ شد. 

Eus) ۱۱۶ که لدت اقب شیک دیدن تروط ای‎ Gul بای از‎ yas 
می‌خواهیم كه بدون توجه به سلامت کل بدن وحود‎ Ye قضیة ۴۴؛ همین بخش)» ما‎ 
خود را حفظ كنيم. بدعلاوه. خواهشهایی که ما اغلب تحت سلطة آنها هستيم (نتيجة قضية‎ 


٩‏ همین بخش) daas‏ به حال حاضر مربوط «cl‏ به يه زمان آیند 


۳ ۸۸ اتلاف قوت خود. 


۴. متن لانين و ax]‏ در un zai‏ 
متن لاتین و ترجمه‌ها با آنجه در تبصرة قفضية ؟ ؟. همین بخش أمدء كمى فرق دارد. 





۷۲۳ اخلاق 
قضية ۶۱. خواهشی که از عقل ناشی می‌شود هرگز ممکن نیست مفرط باشد. 


برهان: خواهش (تعریف ۱ (able‏ در صورتی که مطلق ملاحظه شود. همان ذات 
الو يي ی ی او ای Pune‏ 
بنابراين» خواهشی كه از عقل سرجشمه TU‏ نی Y eas)‏ بخش ۳) در ماء از این 
حيث كه فقالیم؛ به‌وجود مىآيد. همان ذات يا طبيعت انسان است. از این حيث كه تصور 
شده است به انجام دادن افعالی موخب شده است كه فقط بهواسطة ذات انسان به‌طور 
تام به تصور می‌آید (تعریف ۲ بخش ۲۹)۳ بنابراین اگر ممکن باشد که خواهش به حد 
افراط برسد. لازم می‌آید كه طبیعت انسان به اعتبار ذاتش, بتواند از ذاتش تجاوز کند. يا 
به‌عبارت دیگر بیش از حد تواناییش توانایی داشته باشد که اين تناقضی آشکار است. در 
نتيجه جنین خواهشی هرگز ممکن نیست مفرط باشد. مطلوب ثابت شد. 


قضيةٌ ۶۲. نفس, از این حيث که اشیاء را موافق حکم عقل تصور می‌کند. جه اين تصور 
از شىء آینده باشد. جه از گذشته و جه از حال, به نحو یکسان متاثر می‌شود. 


برهان: هر جیزی که نفس تحت هدایت عقل تصور می‌کند أن را تحت سرمدیّت يا 
ضرورت يكسانى تصور مىكند (نتيجة TY uai Y‏ بخش (Y‏ و در این هنكام با تیقنی 
يكسان متأثر می‌شود (قضية ۰۴۳ بخش Y‏ تبصرة آن). و لذا مرتبة صحت اين تصور 
A‏ ی مرن ما یت يكسان خواهد 
بود (قضية ۰۴۱ بخش (Y‏ یعنی (تعریف ۴ بخش (Y‏ همواره همان خصوصیات تصور 
تام را خواهد داشت و لذا نفس؛ از این حيث که اشیاء را طبق احکام عقل تصور می‌کند. 
یکسان متأثر می‌شود. جه اين تصور از شىء آینده باشده جه از گذشته و چه از حال. 
مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اگر می‌توانستیم از دیمومت اشیاء شناخت تامی داشته باشیم و دوران وجودی 
uil‏ را بءوسيلة عقل تعیین کنیم» در اين صورت. اشیاء آینده و حاضر را با يك نوع عاطفه 
ملاحظه می‌کرديم و نفس خير آینده را مانند خیر حاضر طلب می‌کرد و در نتیجه» ضرورة 
از خير حاضر به‌خاطر خير بزرگتر آینده صرف نظر می‌کرد و چنانکه به‌زودی نشان خواهیم 





۵ با آنجه در تعريف ۲ بخش Y‏ آمده متفاوت است. آنجا از کلمه فهم استفاده شده بود اینجا از تصور. 


در خصوص بندگی انسان يا cg‏ عواطف ۲۷۳ 


داد. به هيج وجه خير حاضر را که ممکن است علت شر ; آینده باشد. طلب نمی‌کرد. اما ما 
فقط می‌توانیم شناخت بسیار ناقصی از دیمومت اشیاء داشته باشیم (قضية ۰۳۱ بخش 
(Y‏ و دوران وجودی آنها را (تبصرة TY Roa‏ بخش (Y‏ فقط به‌واسطة تخیل, که با سورت 
خیالی شیء حاضر و آینده به يك درجه متأثر نمی‌شود؛ تعيين کنیم. بنابراین شناخت 
s umb bes‏ 54 6 لزاع با كلى انیت و ارت ما sls olus‏ اا« 
اتصال علل به‌طوری که بتوانیم آنچه را در حال حاضر برای ما خیر یا شر است سين ee‏ 
بیشتر تخیلی است تا واقعی. و لذا تعجب‌آور نیست که از خواهش ناشی از شناخت خير 
و شر ازاین حيث كه به آینده مر بوط است بدهوسيلة خواهش اشیاتی که هم‌اکنون مطبوعند 
به‌سهولت جلوگیری شود (به قضية ۰۱۶ همین بخش نگاه "M Ges‏ 


EE‏ 1217 کی که یک ایو ترون ل کی یبای الفضات اف عمل كير اناه 


می دهد تحت هدايت عفل نيست. 


رهاق عام این و كال ار وه یف 

۳ بخش (Y‏ مربوط به عقلند. جز عواطف لذت و خواهش جيزى نيستند (قضية 01, 
بخش ۳) و qula‏ (تعریف ۱۳ عواطف) کسی که تحت تأثیر ترس عمل می‌کند و از 
نرس I‏ عمل خير انجام می‌دهد تحت هدایت عقل نیست. مطلوب ابت A‏ 

تبصره: خرافاتیان که بهتر می‌دانند چگونه به‌حای تعلیم فضیلت به مذقت رذیلت 
بپردازند""" و به‌جای اينكه به‌وسیلة عقل در هدایت انسانها بکوشند. آنها را در ترس 
نگه‌می‌دارند و در نتيجه موحب می‌شوند که آنها از شر اجتناب کنند نه اينكه به فضیلت 
عشق ورزند. چیزی جز اين نمی‌خواهند که دیگران را هم مانند خود دجار نکبت کنند و 
بنابراين جای شگفتی نیست. که آنها معمولا مُزاحم انسانها و مورد نفرت آنها هستند. 

نتیجه: ما به موجب وهی اتی اوقل descen‏ خير می‌رويم و من 
غيرمستقيم از شرٌ اجتناب مى ورز يم. 


B ۶‏ (بگاه كنيد به قضۀ ۰۱۸ همین (UR‏ 
۷ ملاحظه مى شود آن عده از عالمان و معلمان اخلاق را که به‌حای تعلیم فشیلت به مدمت رذبلت می‌بردازند. 


يعنى كه اخلاق أنها مبتنى بر قاعدة مذمت رذيلت است مستقيماء نه تعليم فضيئت مسقيماء انتقاد می‌کند كه أو 


عکس cul‏ قاعده را اساس تعلیم اخلاق خود قرار می‌دهد. 





YYY‏ اخلاق 


برهان: زيرا ممكن نيست خواهش ناشى از عقل, از الم نشأت گیرد. بلكه فقتل از 
لذتى كه انفعال نيست (قضية ۰۵٩‏ بخش (Y‏ یعنی, لذتى كه ممكن نيست bal‏ باشد 
(قضيذ PY‏ همین بخش) ناشى مى شود نه از آلم. بنابراین اين خواهش (قضية ۸. همین 
تا بل اناق ل bs uus‏ وان هداب وان عفر 

خير است مستقيما طلب مىكنيم و تنها به این‌صورت, از شر كر يزانيم. مطلوب ثابت شد. 

E‏ مايال ا سانو درست رط داه شود 
آدم بیمار از بیم مرگ آنچه را که دوست yh‏ می‌خورد. اما آدم تندرست از خوردن غذا 
لذت Pd‏ از زندگیش بیشتر از ol‏ أن متمتّم می‌شود که اگر از مرگ می‌نرسید 
و مى خواست jeu‏ زا ن اجتناب ورزد. همین‌طور قاضيى كه شخص مجرم را صرفا 
وض عق بد سامت gabe‏ روت تقرفت cautes‏ مرک کرم ی کین lis‏ 
تحت هدايت عقل عمل می‌کند. 


قضية ۶۴. شناخت ga‏ شناخت ناقص است. 


برهان: شناخت شر (قضية ۸» همین بخش) همان خود الم است. از این حيث كه از 
آن آگاهیم. اما الم تحوّل به كمال کمتر است (تعریف Y‏ عواطف) و بنابراين ممکن نیست 
به‌واسطة خود ذات اسان نهمیده شود (قضایای ۶ و ۰۷ بخش (T‏ و لدا (تعریف ۰۲ 
بخش (Y.‏ انفعالی است که (قضية ۳. بخش (Y‏ به‌تصورات ناقص مربوط است. و در 
نتيجه (قضية ۰۲٩‏ بخش (Y‏ شناخت آلم» یعنی شناخت شر ناقص است. مطلوب ثابت 

نتیجه: از اینجا برمی‌آید كه اگر نفس انسان چیزی جز تصورات تام نمی‌داشت هیچ 
مفهومی از شر نمی‌ساخت. 


قضية ۶۵. ما تحت هدایت Jie‏ از ميان دو خير خير بیشتر را دنبال خواهیم کرد. و از ميان 


دو شر شر کمتر را. 


پرهان: خیری که ما را ازبهره‌مند شدن از خير بیشتر منع می‌کند در واقع شر است. 
زيرا (جنانكه در پیشگفتار اين بخش نشان داده‌ایم)؛ از این حيث در مورد اشیاء به خير و 





در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۷۵ 


او وی سحي یی اوآ وود کی ارو تا 
PT‏ دو سر و م كس اط gr a‏ 
تانت شد. 

نتيجه: ما تحت هدايت عقل, به‌خاطر خير بیشتر شر كمتر را دنبال می‌کنیم. و از خير 
كمتر, كه علت شر بيشتر است صرف نظر مىكنيم. زيرا شرّى كه در اينجا كمتر می‌نامیم در 
واقع خير است و برعكس أن خير شرٌ است, و لذا (نتيجة قضية PY‏ همین بخش) اولى 


قضية ۶۶. ما تحت هدايت عقل خير بيشتر آينده را بر خير كمتر حاضر ترجيح می‌دهیم و 
شرّكمتر حاضر را بر هر بيشتر آينده. 


برهان: اگر نفس بتواند از شیء آينذه شناختی تام داشته باشد در این‌صورت. نسبت 
esee‏ اك ueris‏ ها كن که v dioc‏ عافد EE T dens‏ 
مو E‏ هه ۳ 
| قضیه ٩۵‏ همین بخش) ما خير بیشتر آینده را بر خير کمتر حاضر ترحیح می‌دهیم. 

ms‏ ما تحت هذایت عقل شر کمتر ol‏ را که علت: حير Eis‏ آننده است:طلب 
مىكنيم و از خیر کمتر حاضر که علت شر بيشتر آینده است. صرف نظر می‌کنيم. نسبت 
اين نتيجه به قضية قبلی مانند نسبت نتيجة قضية ۶۵ است به قضية ۶۵. 

تبصره: duse usumaMUE‏ ات از قضية يى تا 
قضية هیجذه همین بخش و در تبصرة قضية آخیر مبرهن شده مقاسه شود به‌سهولت 
ES‏ وان N‏ سس ما لاس رد 
می‌دهد كه از آنها كاملا ناآگاه است. اما دومى تابع کسی نیست. بلکه فقط تابع خود است 
و فقط به انجام دادن اعمالى می‌بردازد که می‌داند که در ET‏ برای وی اهمیّت اساسی 


۶ اخلاق 


دارد و بتابراین بیش از هر جيز آنها را می‌خواهد. در نتيجه من اولى را بنده و دومى را ازاد 
P uv " ١ d $ X 5‏ : . 


5 


"PT‏ ۷ انسان ازاد كمتر از هر حیزی در بار مرگ می‌اندیشد و حكمت وى BU‏ در بارة 


I نلگه امل كز بازةاحيات اس‎ teas a 


برهان: انسان آزاد يعنى کسی که فقط طبق احكام عقل زندكى می‌کند. pres‏ 
ترس از مرگ نيست (قضية PY‏ همین بخش) بلكه جيزى را می خواهد كه مستقيما حير 
است (نتيجة قضية PY‏ همین بخش) يعنى (قضية ۰۲۳ همین بخش) خواهان عمل 
ترق ون اوه قرع )لقع اه ل لتقم وده علط كردن alis ped‏ 
دربارة هيج جيز كمتر از مرگ نمىانديشد و حكمتش BU‏ دربارة زندكى است. نه مرک. 


ias‏ ۶۸. اگر انسانها آزاد متولد می‌شدند. تا وقتى كه آزاد بودند. تصورى از خير و شر 


نمی‌داشتند. 


پرهان: من گفته‌ام که کسی آزاد است که فقط به‌حکم عقل کار می‌کند. بنابراین؛ کسی 
كه آزاد alga‏ می‌شود و آزاد می‌ماند جز تصورات تام تصوری ندارد و لذا تصوری از شر 
(نتيجة قضيذ PT‏ همین بخش) و در نتيجه jl)‏ آنجا که خر و شرٌ متضایفند) تصوری از 
خير ندارد. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: از قضية Y‏ همین بخش, واضح است. که فرض اين قضیه باطل و غير قابل 
تصور است» مگر از اين حيث که فقط طبیعت انسان يا بهتر بگوبیم طبیعت خداء نه از 
اين حيث كه او نامتناهی است. بلکه فقط از اين حيث كه او علت وجود انسان است 

۸ 8: عادات. 

۹ ولفسن مىنويسد: اسپینوزا در قضابای ۶۷ تا ۷۳ اين بخثى انسان آزاد را تا درجهة خدا می‌ستاید و اين 


مطابق است با اخلاق رواقی که انسان عاقل را تا حد خدا ستایش می‌کند و به‌نظر می‌آید که اين قضیه اعتراض مستفیم 
به Thomas a Kempis‏ (۱۳۸۰-۱۴۷۱) باشد که به تام دريارة مرگ Do Meditatione Mortis‏ توصیه 


کرده ات 


The Philosophy of Spinoza, vol IL p. 255,256. 


در خصوص بندگی انسان يا قوّت عواطف ۲۷۷ 


حقیقت و نیز حقایق دیگری را که ما قبلا مبرهن ساختیم نشان دهد. زیرا در آن تاريخ 
برای خدا قدرتی, جز قدرت خلقت انسان تصور نمی‌کند. یعنی قدرتی که تنها فراهم كنندة 
را از خوردن درخت شناخت خير و شرّ ملع فرمود و اندار کرد که به محض اينكه از أن 
اول که quee a‏ زندکی ترس از مرک dae‏ داشت: lol 9543: P‏ امه 
gos edd‏ مسر رز كه كابلا ce L‏ رای Dess‏ کرو رات كد مكل 
ی درخ سر رام که موی یتوافت انا ادها رن E‏ 
را نيز همانند خويش پنداشت. بلافاصله آغاز به تفلید عواطف آنها کرد ias)‏ ۰۲۷ بخش 
۳و در نتيجه آزادی خود را از دست داد. بعدهاء پیشوایان مسیحیّت اين آزادی را تحت 
هدایت روح مسیح یعنی تصور خدا" "۱ بازگرداندند زیرا فقط تصور خداست که می‌تواند 
انسان را آزاد سازد و باعث شود که اسان خیری را که برای خود می‌خواهد. برای دیگران 


نيز بخواهد. جنانکه (قضية ۰۳۷ همین بخش) XS‏ یره ساخته‌ايم. 


قضیه .۶٩‏ فضیلت انسان آزاد در مقام اجتناب از خطر و هم در غلبه بر آن به 


5 أششره نه انه هچدهم باب دوم سفر پیدایش است که می‌گوید: «حداوند خدا pol‏ را فرموده كفت از همة 
درخان باع بی‌مماست بخور اما از درخت معرفت نیک و بد زنهار دخورى زیرا روزی که از آن خوردی هر آینه خواهی 
مرد». به طوری‌که ملاحظه می‌شود اسپینوزا در اين قصة (فضية (FA‏ و تبصرة أن به سفر پیدایش (بالاخص ياب اول 
3 دوم) el bes,‏ نطر دارد او در رسالة الهیات و سیاست در اين متام تحفيقى دارد که حاصلش اين است aS‏ 
(E) el —‏ اين وحى را ماند یک حقيفت سرمدى ضرورى درك نكرد بلكه همجون قانون و قاعده‌ای تلقی كرد 
كه در آن نفع و ضررى موجود است و حضرت موسی (ع) هم اين قانون و امثال آن را همان طور درک كرد نه به‌عتوان 
حقايق سرمدى و ضروری. و لذا بنیاسرائیں خذا را همجون مقئن. ملک و نظایر آنها تصور کردند. در حالى که اينها 
ازرضبفات انان انت و از edo‏ دا تیدا مستبعد. اما مسيح (ع) حقايق امور را درک كرد و بدانها معرئت كافى 
بافت و بعصی از أن حقايق را به حنس نشری آموخت. در انجیل متى آنجا (باب ۱۳ (Vo AT‏ که آمده است: «آنگاه 
شاگردانش آمده به وى گهنند ار جه جهت با اينها به مثلها سخن می‌رانی. در جواب ایشان گفت دانستن اسرار ملکوت 
ارت به شما عطا نده است لیکن بديشان عطانشده». اساره به ان است که مسیح پرخلاف انبیای یش از خود از 
حمله موسی (p)‏ به‌حقابق معرفت داشت و پاره‌ای از آبها را به دیگران آموخت و بذس ترتیب آزادی یعنی عمل به 
حکم عفل و معرفت تام را باز گردانید. برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 

Theologico- Political Treatise, chap. 4. p ۰ 


۰۱ مقصود معرفت حداست. 








۸ اخلاق 
یک اندازه عظیم است.۲۲ 


برهان: ممکن سست از عاطفهاى TRU‏ شود ويا برطرف گرد کج عاطفه‌ای 
مخالف با آن و قویتر از آن (قضيةٌ V‏ همین بخش) اما جرئت كور و ترس عواطفی هستند 
که می‌توان أنها را به يك درجه از شدّت تصور کرد (قضایای ۵ و Y‏ همین بخش) و لدا 
فضیلت يا ثبات نفسی که (برای تعریف آن, بهتبصرة قضية 0A‏ بخش Y‏ نگاه کنید) براق 
جلوگیری از جرئت ۱۳۳ لازم است. ul‏ است با آنچه برای جلوگیری از ترس لازم است. 
یعنی (تعریف ۰ و ۲۱ عواطف)» انسان آزاد می‌کوشد تا همان فضیلت نفسی را که برای 
اجتناب از خطر به‌کار می‌برد برای غلبه بر أن نيز به‌کار برد. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: بتابراین در انسان آزاد فرار به هنگام و مبارزه هر دو به يك اندازه از ثبات نفس 
حکایت می‌کنند. pla S Lyles‏ آزاد. با همان ثبات نفس يا حضور نفس امتانت] 
فرار را اختیار می‌کند که مبارزه را 

تبصره: من در تبصرة قضية ۰۵٩‏ بخش Y‏ توضیح داده‌ام که ثبات نفس جيست يا 


شرى MINER‏ نفرت. اختلاف و نظیر اینها شود. 


قضية ۷۰. شخص آزادی که در ميان جهّال زندگی مىكند حتی‌الامکان مىكوشد تا از 


E اعسان آنها ودار كين‎ dass 


برهان: هر شخصى. به اقتضای مزاحش۱۳۹ جیزی را خیر می‌داند (تبصرة قضية VA‏ 
۳) و لذا شخص حاهلی كه دربارة دیگری نیکی کرده است» كارش را به اقتضای 


۲ : فضیلت انسان آزاد در معام استنکاف از مواجهه با مشکلات و هم در غلبه به آنها به يك اندازه است. 

۳ . ملم مقصود وی ار جرتت در اسحا همان جرنت كور و به‌عبارت دبگر بجزی و گستاخی است. 

۴. اين قصيه يادأور اين بحث سنكا است كه آیا بايد احسان هر کسی را يذيرقت يا نه؟ باسخ أو منمی بود زیر 
او اعتقاد داشت که فقط احسان کسی را بايد بیذیر یم که به او احسان کرده‌ابم به‌طوری که مشاهده مى شود اسپیوزا 
هم در اين عقيده که اید احسان Js‏ را ديرفت تا حدی نا او موافق است. 

۵ در تبصرة قصية ۰۳۹ بختی Y‏ عاطعه دكار برده. ترجمه‌ها هم مختلب است ولی مقصود روشن است 


در حصرس بندكى انسان با op‏ عواطف ۲۷۹ 


كمترى ا او ور ا و ا ا EI‏ 
ازاد مىكوشد تا ميان خود و دیگران بيوند دوستى برقرار کند (قضية TV‏ همین بخش)» نه 
ان كه همان ذ كان که به اقتضاى عواطفشان به وى ارزانی شده. با همانند آنها حبران 
کند. بلكه مىكوشد تا خود و دیگران را با احکام عقل ۲۳۲ اداره كند و فقط كارى را که در نظر 
او از اهمیت درجه اول برخوردار است انجام دهد و لذا انسان آزاد برای اینکه مورد نفرت 
Jue‏ قرار نگیرد و با وجود اين تسلیم میلهای آنها نیز نشود. بلکه فقط از عقل اطاعت 
کند. حتی‌الامکان می‌کوشد تا از قبول احسانهای آنها خودداری کند. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: TE‏ «حتی‌الامکان» زيرا هر جند ممکن است انسانها جاهل باشند ولی 
با وجود این انسانند و در مقام ضرورت می‌توانند به ما کمک انسانی برسانند كه عظيمتر 
ازآن cioe‏ تست او ترا LIE‏ لازم است كه از جهال احسا: Bleed big E‏ 
^us ja‏ گذشته از اين. حتی در رد احسانشان نیز باد محتاط بود. تا چنین به‌نظر نياید 
که تحفيرشان mS‏ يا به‌واسطة ترس از جبران از أن امتناع می‌ورزيم و به آبن‌صورت 
در حالى كه مىكوشيم تا از نفرت آنها اجتناب quus‏ لغزش آنها را متحمل مى شويم. از 
الاسام در مقام کوشش برای امتناع از قبول احسان آنهاء بايد منفعت و شرافت را در 
Ta‏ 


T 
قضيه ۰۷۱ فقط انسانهای آزادند كه به‌راستی از یکدیگر بسيار سياسكزارند.‎ 


برهان: تنها انسانهای آزادند که به‌راستی برای یکدیگر سودمندند. و با محکمترین رشتة 
دوستی با هم متحدند (قضية ۳۵, همین بخش و نتيجة ۱ آن) و با عشقی متقابل 
می‌کوشند تا به یکدیگر نیکی کنند (فضية TY‏ همین بخش) و لذا (تعریف ۳۳ عواطف) 
فقط انسانهای آزادند كه بهراستى از یکدیگر بسار سپاسگزارند. مطلوب تابت شذ. 

تیصره: سپاسگزاری کسانی که تحت هدايت خواهش كور عمل می‌کنند بیشتر سوداگری 
- دامکستری است تا سپاسگزاری. al‏ توجه داشت که ناسپاسی عاطفه نیست, اما با 





(Y بحس‎ tY aaa AYS 
فحساوت آزاد عمل.‎ .]( ۷ 


PRECII 








۰ اخلاق 


باحو اتن م" اسه دا ا ss‏ ان است که انسان نا بعل اد تعن بات 
LÀ‏ خشم. كير با آز قرار گرفته است. زيرا کسی كه بر اثر سفاهت نمی‌داند که نيكى 
دیگران را جگونه جبران كند ناسپاس نيست و بهطريق اولى کسی كه در برابر دريافت هديه 
زن هوسران شهوت وی را تسکین نمی‌دهد, در برابر دريافت هدیه از دزد. اموال مسروقه 
وی را aus‏ نمی‌کند و يا در برابر قبول هدیه از اشخاصی نظیر اینان به آنها خدمت 
نمی‌کند. ناسپاس نيست بلکه برعکس نشان می‌دهد که او روحی استوار دارد که با هيج 


نوع هدبه‌ای در راه تباهی حود و جامعة خود اغوا نمی‌شود. 
قضبه jas NY‏ انشتان أزاد هركز فر يبكارانه نیست. بلکه همواره صادقانه است. 


برهان: اگر انسان آزاد عملی را فر يبكارانه انجام aas‏ از اين حيث که آزاد است. بايد 
آن را تحت هدایت عقل انجام داده باشد (زیرا فقط به اين جهت ما او را آزاد می‌نامیم) و 
بنابراین» فر ببکارانه عمل كردن فضليت خواهد بود (قضية LY‏ همین بخش)؛ و در نتیجه 
(به موجب همان قضیه). برای هر شخصی مفیدتر اين خواهد بود که فریبکارانه عمل xS‏ 
يعنى (همان‌طور که خود بدیهی است)» برای انسانها مفیدتر اين خواهد بود که فقط در 
حرف با هم سازگار باشند و در عمل ١١“‏ مخالف هم که (نتيجة قضية ۰۳۱ همین بخش) 
امعقول است. بنابراین عمل انسان آزاد الی‌آخر. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: اگر پرسیده شود «اگر انسان بتواند با فريب خود را از خطر مرگ عاجل برهاند. 
در این‌صورت Ul‏ عقل او id)‏ جهت حفظ وجودش» به فریب سفارش نمی‌کند؟» پاسح من 
اين خواهد بود که اگر عقل او را به اين کار سفارش كند. لازم می‌آید که اين سفارش برای 
همة انسانها باشد. و بتابراین, عقل uos‏ كلى به انسانها سفارش کند که برای یکی ساختن 
نیروها و داشتن قوانین مشترک جز پیمانهای فریبکارانه نبندند یعنی سفارش می‌کند که در 
واقع قوانین مشترک نداشته باشند. که اين نامعقول است. 

قضيةٌ VY‏ کسی كه تحت هدايت عقل است. در مدينه كه در أن مطابق قوانين مشترک 
زندكى می‌کند. آزادتر است تا در تنهايى كه در أن فقط از خودش اطاعت م ىكند. 


turpe ۹‏ 4 42525 به جاى اين خسيس در مقابل شریف به‌کار بردیم. اینجا هم مقصود همان است. 


۰ با «در واقع». 


در خصوص بندگی انسان با oy‏ عواطف ۲۸۱ 


يران کے كم N Quos‏ اسك یر اتن بر do‏ اطاعت وادان سدم است 
(قضية ۰۶۳ همین بخش)؛ بلكه از اين حيث که مىكوشد تا وجود خود را طبق احكام 
عقل حفظ کند. يعنى (تبصرة قضية ۶۶ همین بخش) از این حيث كه مىكوشد تا آزادنه 
زندگی كند خواهان رعايت قواعد زندگی و منافع مشترک است (قضية ۰۳۷ همین بخش) 
و در نتيجه (چنانکه در تبصرة ۰۲ قضية Y Y‏ همین بخش نشان دادیم)» خواهان زیستن 
بر طبق قوانین متعارف مدینه است. بنابراین انسانی که تحت هدایت عقل است برای Sal‏ 
آزادتر زندگی کنہ خواهان رعایت حقوق متعارف مدینه است. مطلوب ثابت شد. 
تبصره: اینها و شبيه اینهاء که ما در خصوص آزادی راستین انسان مبرهن ساختهايم؛ 
مربوط به ثبات. یعنی (تبصرة قضية ,۵٩‏ بخش ۳) قوت و کرامت نفس است. من فکر 
نمی‌کنم که اینجا شایسته باشد که تمام خصوصیات ثبات نفس را جداگانه مبرهن سازم و 
نشان دهم کسی كه از آن برخوردار است. به‌کسی نفرت نمی‌ورزد. خشم نمی‌گیرد. رشک 
نمى برد؛ بى اعتنايى نم ىكند, کسی را حقیر نمی‌شمارد و به هيج نحو تكبّر نمی‌کند. زيرا همة 
اینها و حقایق مشابه اينها که به حيات حقیقی و دیانت مر بوطند به‌سهولت از قضایای TY‏ 
و IT?‏ همین بخش استنتاج می‌شوند كه نشان می‌دهند که نفرت مغلوب عشق می‌شود و 
هرکسی كه به حکم عقل رفتار می‌کند. برای دیگران همان خیری را می خواهد که برای خود 
می‌خواهد. گذشته از این بايد به خاطر بياوريم که آنچه را قبلا در تبصرة قضية ۵۰ همین 
بخش و جاهای دیگر مشاهده کرده‌ايم. که انسان صاحب قوت نفس" قبل از هر جيز 
همه اشیاء را ناشی از ضرورت طبیعت الهی می‌داند و در نتيجه هر جیزی که أن را مضر 
و شر می‌انگارد و به‌علاوه. هر چیزی كه به‌نظر وی ناپارسایی,۱۳۲ نرسناک. غیرعادلانه. يا 
une‏ مى أيد از اینجا ناشی می‌شود که او اشیاء را به‌وجه آشفته» ناقص, و مبهم تصور 
می‌کند. بتابراین او اغلب می‌کوشد تا اشیاء را آن‌طور که در ذات خود هستند ملاحظه کند 
و موانع شناخت راستین, از قبيل نفرت. خشم» حسد. استهزا, تكبّر و امتال آنها راء که قبلا 
خاطرنشان ساخته‌ايم. برطرف سازد و di‏ همان‌طور که گفته‌ایم» می‌کوشد تا حنی‌الامکان 
ان تكو اناه وه وا ای ابن tute de deo esso‏ و را کل ان 
۱ با «نجاع». 


۲ با «غير اخلاقی». 
UN ۳‏ «شر». 








YAY‏ اخلاق 


امور هدایت م رگن و تا حه A‏ توانایی دارد و حه می‌تواند انجام دهد در بخش TA‏ أن 


را نشان خواهیم داد. 


ذیل 
آنچه در اين بخش در خصوص شیوة صحیح زندگی گفتهام طوری تنظیم نشده است که 
با يك نظر بتوان أن را مشاهده کرد. بلكه ol‏ به ندر یج و به‌ترتیب بهثبوت رسیده است تا 
بتوانم به‌آسانی امرى را از امر دیگر استنتاج كنم و لذا تصميم كرفتهام كه آنها را در اينجا 
گرد آورم و در فصول زیر خلاصه کنم. 
فصل ۱. تمام کوششها يا خواهشهای ما طوری از ضرورت طبیعت ما ناشى می‌شوند 
كه ممکن است يا فقط به‌واسطة طبیعت ما به‌عنوان اينكه علت قريب آنهاست فهمیده 
شوند و یا به‌واسطة اينكه ما جزنى از طبیعت هستیم جزنی که ممکن نیست بداته و بدون 
ساير جزئيات به‌طور gb‏ بوتصور xl‏ 
فصل ۲. خواهشهایی كه از طبيعت ما نشأت می‌گیرند ب‌وجهی كه فقط به‌واسطة أن 
ممكن است فهميده شوند أنهايى هستند که به‌نفس فقط ازاين حيث كه gia‏ از تصورات 
تام تصور شده است مر بوطند. Là‏ خواهشها به نفس فقط از این حيث مر بوطند كه نفس 
اشياء را به‌طور ناقص تصور مىكند و نيرو و أفزايش أنها با قدرت اشياء خارجى تعريف 
می‌شود, نه با قدرت انسان ١‏ و لذاء نوع اول فعل تاميده مى شود و نوع دوم انفعال؛ زيرا 
نوع اول همواره بر قدرت ما و نوع دوم برعكس بر ناتوانى و علم ناقص ما دلالت مىكند. 
فصل ۳. افعال ماء يعنى أن خواهشهایی كه با قدرت يا عقل انسان تعريف می‌شوند 
همواره خيرند؛ بقيه ممكن است خير يا شر باشند. 
فصل ۴. بنابراین آنجه در زندگی برای ما فايدة زیادی دارة اين است که حتی‌الامکان 
ep deed val‏ کر etes‏ شاف الا انا ماركا امسن یت 
ادت کی شعت مک هيار ارا اط كدان لتحت وید eb‏ 
مىكيرد و تكميل فاهمه چیزی نيست مگر فهم خدا و صفات و افعال او که از ضرورت 
طبیعتش ناشی می‌شوند. بنابراین. هدف نهایی انسانی که تحت هدایت عقل است. یعنی 


۴ يعنى اشی از قدرت اسیاء حارحی هستند نه تاشی از فدرت انسان 


در PI UD‏ اسان یا قوت عواحطلف ۲۸۳ 


عالیترین خواهش او که بهوسيلة آن مىكوشد تا بر خواهشهای دیگر غالب آید. خواهشی 
است که او را هدایت می‌کند تا خود را و تمام اشیانی را که ممکن است در قلمرو فهمش 
قرار گیرند. به‌طور تام تصور کند. 

فصل ۵. بنابراين حیات عقلانى بدون فهم امکان نمی‌یابد و اشیاء فقط از این حیث 
خیرند که به اسان کمک می‌کنند تا از al‏ حیات نفس که Magn‏ فهم قابل تعریف است 
برخوردار شود. و برعکس فقط أن اشیاء را شرٌ می‌نامیم. که انسان را از تکمیل عقل و از 
برخورداری از حیات عقلانی باز می‌دارد. 

فضل ۶. اما حون همه اموری که انتان.علت نامه آنهاست. بالضروره خر است و 
لدا برای انسان هيج شری پیش نمی‌آید. مگر اينكه آن از سوی ie‏ خارجی باشد. یعنی, 
مک ace al jb‏ که راو E‏ کل طیست ات كه یهت ااي خیرات كناك 
قوانین آن اطاعت کند و خود را Gg‏ ب‌طرق نامتناهی با آن سازگار سازد. 

فصل ۷. ممکن نیست أنسان جزئی از طبیعت نباشد و از نظام متداول أن پیروی 
نکند ولی اگر در ميان اشیاء جزئیی, که طبیعت آنها با طبیعت او سازگار است قرار گیرد. 
بر اثر آن قدرت فعالیتش تقویب می‌شود و رشد می‌یابد. اما برعکس. اگر در ميان اشیاء 
جزتیی که طبیعت del‏ با طبيعت او هرگز سازگار نیست قرار گیرد. در این سورت بدون 
ابنکه در طبیعتش تغیّری عظیم يبدا شود. به‌سختی می‌تواند خود را با آنها سازگار کند. 

فصل ۸. هر جیزی که در طبیعت موحود است. و بهحسب قضاوت ماش است: 
یعنی می‌تواند ما را از بودن و برخورداری از حيات عقلانی باز دارد. ما مجازيم أن را با 
مطمئنترين و متقن‌ترین طریق ممکن از خود دور سازيم و برعكس؛ هر چیزی كه به حسب 
عضاوت ما خير است يا برای حفظ وجود ما ويا برخورداری ما از حیات عقلانی مفید 
است. ما مجازيم که أن را بدكار كيريم و به هر طلریقی که به‌نظر شایسته می‌آید از آن استفاده 
کنیم, lias‏ هر کسی به موحب عالیترین حق طبیعی مجاز است که هر عملی را که به 
حال خود مفید می‌داند انجام دهد. 

فصل 5. ممکن نیست چیزی با طبیعت شینی سازگارتر از سایر جزنیات همنوع آن 
باشد. و لذا (بهفصل ۷ نگاه کنید) برای حفظ وجود انسان و تمتع او از حیات عقلانی 
حاف مس cessio‏ که کی E‏ ازا بجا ماس سا 


۴ اخلاق 


اشیاء حزتی. جیزی را نمی‌شناسیم که برقن ازاشسان: تحت هدایت Jae‏ باشت بدا ,بای 
اينكه انسان مهارت و استعداد خود را نشان دهد جیزی بهتر از اين نیست که انسانها را 
طوری تر بيت کند که آنها سرانجام تحت حاکمیّت مستقيم عقل زندگی کنند.۳۹ 

فصل ۱۶ تا آنجا که انسانها با حسد یا هر عاطفة دیگر ناشی از نفرت یکدیگر را 
تحت تأثير قرار می‌دهند. با یکدیگر مخالفند. و در نتيجه هر جه تواناییشان از توانایی سایر 
اشیاء جزتی طبیعت بیشتر باشد, به همان اندازه سهمناکترند. 

فصل ۱۱ با وجود qul‏ نفوس با عشق و کرامت مسخر می‌شوند نه با اسلحه. 

فصل ۱۲. بیش از هر چیز برای انسانها مفيد است که در ميان خود روابط اجتماعی 
داشته باشند. پایبند تکالیف اجتماعی و متحد یکدیگر باشند به نحوی که همه کل واحدی 
را تشکیل دهند و به‌طور کلی از هيج اقدامی ترا اتويت ووی Jf, do‏ نکن T‏ 

فص ۱۳ bel‏ این کاز فهارت واقراشة لاره انك وزیا Leod‏ تقر aov‏ 
M‏ درد EE E‏ رکفت آ زاین شمیو و 
و بیشتر مستعد كينهتوزيند تا دلسوزی و لذا قدرت نفس قابل ملاحظه‌ای لازم است تا با هر 
کی يه جني مرا جد برقا کو ebbe ls‏ او لماع ورزیت تابرع كس کا 
كه در شماتت مردمان و تقبيح رذائل آنها بيشتر مهارت دارند تا در تعليم فضائل و به‌جای 
تقویت نفوس انسانها به تضعيف آنها می‌پردازند. هم به خودشان obj‏ می‌رسانند و هم 
بهديكران: به‌طوری‌که بسیاری از آنان به علت بی‌حوصلگی مُفرط و تعصب بیهودة مذهبی. 
ترحیح می‌دهند که به‌جای انسانها با جانوران زندگی کنند. درست همان‌طور که کودکان يا 
جوانانى كه نمی‌توانند با شکیبایی سرزنشهای والدین خود را تحمّل کنند به‌خدمت نظام 
پناه می‌برند و سختیهای جنگ و قانون نظام استبدادی را به راحتیهای زندگی خانوادگی 
با بازخواستهای Sha‏ ترحیح می‌دهند و هر فشاری را که بر آنها تحمیل می‌شود تحمّل 
می‌کنند. تا بدين طریق از والدین خود انتقام بگیرند. 
dE A‏ دالت لعن ریت E‏ خفني ل ین و ي 
عفرت نات اد كان ردان 

۶ عبارت ترجمه‌ها مختلف است. ما ترجمة «')» را مرجح دانستبم. مفصود روشن است. او مىكويد آنچه 

پیش از هر جبز برای انسانها معد است شبکیل احتماع و رعابت فوابین و پایبند بودن به تکالیف احتماعی و به‌طور 
كلى هر عملى است كه به حسن روابط افراد و تقويت دوتى أنها بيتحامد. 


در خصوص بندگی انسان یا op‏ عواطف ۲۸۵ 


فصل ۱۴ بتابراین اگر جه انسانها معمولا به پیروی از خواهش يا شهوتشان رفتار 
می‌کنند, با وجود اين فواندی که از زندگی اجتماعی ناشی می‌شود به مراتب از مضازش 
بیشتر است و لذا بهتر است که مُشقاتی را که از جانب آنها می‌رسد با شکیبایی تحقل 
كنيم و بکوشیم تا هر جه را که به وفاق و دوستی می‌انجامد گسترش دهیم. 

فصل ۱۵. اموری که موجب وفاقند مر بوط به‌عدل و انصاف و رفتار شرافتمندانه‌انده 
زيرا مردم علاوه بر ظلم و ابداء از هر جیزی هم که ننگ‌آور به‌شمار می‌آبد و نيز از هر کسی 
كه عادات مقبول مدینه را تحقیر می‌کند بیزارند. اما برای جلب دوستی اغلب أن اموری 
ضروری است که مر بوط به دين و پارسایی است (تبصره‌های ۱ و ۰۲ قضية ۰۱۳۷ تبصرة 
فضية ۲۶ و تبصرة قضية ۰۷۳ همین بخش را نكاه كنيد) 

فصل ۱۶. گذشته از ايو وفاق غالبا از ترس حاصل می‌شود. اما در این‌صورت قابل 
اعتماد نیست, به‌علاوه ترس از ضعف نفس نيز ناشی می‌شود و لدا به‌کار عقل نمی‌آید؛ 
edis‏ ر د doa eu‏ ات T‏ عدوي اهر یه اران می مان ۱۳ 

فصل V‏ گذشته از این انسانها مغلوب کشاده‌دستی‌اند.۱۳۹ us ac‏ کسانی که از داشتن 
وسائل ضروری ادامة زندگی محرومند. اما کمک به‌همة فقرا مافوق ثروت و قدرت یک فرد 
است. زیرا اموال یک فرد به‌طور کلی برای تهية این وسائل کافی نیست. به‌علاوه محدود 
بودن قدرتش به او امکان نمی‌دهذ که بتواند همه را با رشتة دوستی به‌خود بپیوندد, و لذا 
توجه به‌وضع بینوایان به کل حامعه محول Tul‏ و تنها به منافع عمومی مربوط است. 

فصل VA‏ وظيفة ما در قبول احسان و ادای سياس بايد کاملا متفاوت باشد ادر 
خصوص أن به تبصرة قضية 7١‏ و تبصرة قضية ۰۷۱ همین بخش نگاه کنید). 

فصل ۱۹. عشق شهوانی, یعنی شهوت أميزش جنسی, که ناشی از زیبایی ظاهری 
انیت la‏ هقی که معلول علمت؛دیگری جز اراد بسن اف سهولت بمرت 
تحول می‌یابد. مگر اينكه ‏ از آن بدتر - نوعى جنون باشد, که در اين صورت بیشتر موجب 
حلاف است تا وفاق (نتيجة قضية ۰۳۱ بخش (Y.‏ ۱ 


۷ با «در ol‏ وعی بارسایی است». 
۸ لانين. dopen handed: B. liberalitv: Cs A) largitas‏ 


۹ با «وطيفة كل حامعه است». 





۶ اخلاق 


فصل -Ye‏ راجم به ازدواح بايد كفت واضح است كه آن موافق عقل است. به‌شرط 
اينكه خواهش پیوند تنها ناشى از زیبایی ظاهری نباشد. بلکه عشق به‌آوردن فرزند و تربیت 
عاقلانه آنها نیز در أن موثر باشد و به‌علاوه به‌شرط اینکه علت اصلی عشق زن و مرد به 
یکدیکر صرفا زیبایی ظاهری نباشد. بلکه بیشتر آزادی نفس باشد. " "" 
فصل Y Y‏ تملق نيز موجب وفاق است. اما فقط با گناه ننگین بندگی يا خیانت. زیر 
کسی گرفتار تملق نمى سود ES‏ متکبّری که می‌خواهد اول باشد و نیست. 
فصل ۲۲. در تدلل ظهور کاذب پارسایی و دینداری است.۱۳۱ و با اینکه ضد تکبر 
است. با وجود این متذلل بیش از هرکس به متکتر نزدیک است (تبصرة قضية ۵۷, همین 
(om‏ 
فصل ۰۲۳ شرم نيز وسيلة وفاق است ولى فقط در اموری كه قابل كتمان نيستند. اما 
راجا که شرت دوعن الم است. کاربرد عقلانی ندارد. .. 
فصل ۲۴. xx‏ عواطف الم نسبت به انسانها, مستقیما متضاد با عدالت, انصاف. 
S e a vea T‏ عع 
این در جايى که هر کسی محاز باشد که دريارة اعمال olus‏ قضباوت کند و از 3x‏ خود 
L‏ ديكران Tapp‏ در آنجا قانون حکومت نخواهد کرد. 
فصل YO‏ خوشرفتارى يعنى خواهش خشنود كردن مردم: اگر عقل موحب ان باشد. 
به پارسایی مربوط است (تبصرة Y‏ قضية ۰۳۷ همین بخش). اما 31 از عاصفه‌ای تاش 
تظاهر كاذب به يارسايى به خلافها و آشوبها دامن مىزنند. زيرا کسی كه می خواهد با 
گفتار يا كردار خود به‌دیگران کمک كند تا آنها از خير اعلى برخوردار شوند. قبل از هر جيز 
رد نام وی نامگذاری شود 3 4 اينكه موحب Dx dus‏ به عللاوه» مواظب خواهد بود که 
در محاورات از اشاره به رداتل انسانها خودداری کند 3 از ضعف آنها؛ L‏ احتياط سحن 
uim ۰‏ ازدواج بیشتر به‌دستور عقل انجام كبرد که در این‌صورت نفس all‏ اسسه i‏ تحت b‏ عواطف که در 
اين صورب نفس در بند عواطف است و از خود اختيارى ندارد. 
:B TN‏ نوع كاذب یارسایی و دينذارى است. 
۲ با «با اينكه قهر ناشى از بى عدالتى است نوعى از انصاف است». 
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كويد ولی از فضیلت. يا قدرت انسانی و اينكه فضليت و قدرت انسانی جگونه بايد به 
كمال برسدء به تفصيل سخن asy‏ تا انسانها نه به‌علت ترس يا اكراه بلكه فقط تحت تأثير 
عاطفة لذت بکوشند تا حدی که می‌توانند تحت قاعده عقل زندگی کنند. 

فصل ۳۶. در طبیعت, جز انسان, هيج شیء جزئی را نمی‌شناسیم كه نفس او باعث 
مسرت ما شود و باز چیزی را نمى شناسيم که بتوانیم با آن پیوندی دوستی يا رابطة اجتماعی 
برقرار کنیم و بنابراین Jie‏ لازم نمی‌داند که ما از لحاظ pia‏ خود جز انسان چیزی را 
در طبيعت حفظ کنیم بلكه به ما می‌آموزد که بايد آن را به‌حسب احتیاجات متنوع خود 
حفظ يا نابود كنيم؛ و یا آن را به‌طریقی منطبق بر مصالح خود سازيم. 

فصل ۲۷. فایده‌ای كه از اشیاء خارجى برمی‌گيريم. علاوه بر تجربه و شناختی که 
بر اثر مشاهده آنها و تغییرشان از صورتی به‌صورت دیگر به‌دست می‌آوریم» بیشتر برای 
حفظ بدن است. و به همین جهت اشیائی برای ما مفیدترند که می‌توانند بدن ما را تغذیه 
كنند و پرورش دهند به قسمی که همة اجزای آن بتوانند وظایف خود را به‌درستی انجام 
دهند. زیرا بدن هر اندازه برای تاثر از اشیاء خارجی و تاثير در آنهاء به‌طرق متعذد, مستعدّتر 
باشد. تفس هم به همان اندازه برای اندیشیدن مستعدتر خواهد بود (قضایای ۳۸ و VA‏ 
شين يعض اما او این تون اعا وريه هيت يمار diat‏ و dl‏ وو ات گر 
برای پرورش لازم بدن از غداهای متعذد مختلف استفاده کنیم. زیرا بدن انسان از اجزای 
x5‏ مختلفالطبایع ترکیب يافته است که محتاح تغذية مُداوم و متنوع است. تا کل بدن 
بای انجام وظایفی که ممکن است از طبیعتش شات گیرند. به یک اندازه شایسته شود و 
در نتيجه نفس هم برای تصور اشیاء متعدّد به یک اندازه شایستگی AL‏ 

فصل ۲۸. اما اگر انسانها متقابلا به یکدیگر یاری نرسانند. نیروی يك فرد به‌زحمت 
pm‏ 


مى تواند اين اشياء تهيه كند. اكنون ds‏ وسیله‌ای مده است که به‌یاری آن مى توان 


در دهن بوده مرد حاى مهمى b‏ اشغال كرده أبعت كه آنها ds‏ سختی می‌توانند P‏ را 
Al C ۳‏ 
gia (image) imago Z3 ۴‏ اين کلمه «صورت حیالی» بهكار بردهايم. در اینجا نضور مناسب آمد 
كه مقصود از آن همان صورت خيالى است. 





4 اخلاق 


فصل ۲۹. با اين همه اين عیبی نیست,۱۳۹ مگر برای كسانى كه پول را از روى JE‏ 
يا به علت ضرورت طلب نمی‌کنند. بلكه به اين جهت به جم عأورى آن می‌پردازند كه 
هنرهای متنقع كسب يول آموخته‌اند و به‌داشتن آن مباهات می‌کنند. آنها البته بدنهای خود 
را طبق عادت تغذیه می‌کنند. اما به مقدار کی" زیا عفتقدند. که اکر اموالشان را بای 
يرورس بدنهایشان خرح کننده l, al‏ از دست دادهانك ولى كسانى كه مصرف صحيح پول ر 
می‌شناسند و اندازة ثروتشان را به حسب احتياجاتشان تنظيم مىكنند به اقل قليل راضیند. 

فصل Yo‏ بنابراین, از آنجا که اشيائى خيرند كه به اجراء بدن ما در ايفاى وظايفشان 
مركب از نفس و بدن است. تقويت شود يا افزايش یابده لذا هرجه موجب لذت مى شود 
فعالیت آنها هم بر طبق منافع ما تنظيم نشده است. بالاخره حون مولا ed‏ بيشتر به 
y‏ ازاجزاى بدن مربوط است. لذا اغلب عواطف VG‏ (مگر در صورت حضور عقل 
و مراقبت) و در نتيجه خواهشهای ناشی از آنها به X‏ افراط می‌رسند به‌علاوه خوشايندى 
یک aible‏ در حال حاضر باعث می‌شود که ما آن را در مرتبة اول قرار دهیم و قادر نباشیم 
كه دزيارة اده L‏ عاطفه‌ای مساوی ol‏ قضاوت كنيم (تبصرة قضية rr‏ و تبصره قضیه 
۰ همین بخش). 

فصل ۳۱. برعکس, به‌نظر می‌آید که «عقاید خرافی» چیزی را خير می‌نامد که باعث 
ألم است و چیری را شر می‌نامد كه موجب لذت است. Ll‏ چنانکه قبلا گفه‌ايم (تبصرة 
نمی‌شود. زيرا هر جه از عاطفة لذت بيشتر برخوردار گردیم. به همان اندازه به كمال بيشتر 
dU‏ می‌شویم و در نتيجه به همان اندازه از طبيعت الهی بيشتر بهرهمند می‌شویم و هرگز 
ممکن نیست لذتی که با ملاحظة صحیح منافع ما تنظیم شده شر باشد. برعکس کسی که 


تحت تاثير ترس برای احتناب از شر عمل خير می‌کند تحت هدایت عقل نیست (قضیه 





۵ يا «كناهى نيست». 
۶ ععنی با خست. 

۷ ۸: معمولاً عواطف لذت. 
۸ با «زیان». 
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P‏ اين بخش را نگاه كنيد). 

فصل ۳۲ اما قدرت انسان بسيار محدود و بهطور نامتناهى مقهور علل خارحی 
است و لذا ما قدرت مطلق نداريم که اشیاء خارجی را با عملكرد خود منطبق سازی, 
ولى با وجود اين وقايعى را که برخلاف مقتضیات منافع ما روى می‌دهند با متانت تحمّل 
مىكنيم؛ مشروط بر ۳ بدانيم كه وظيفة خود را انجام دادهايم و قدرت اجتناب از وقايع 
مذکور را نداشته‌ايم و گذشته از اینها بدانیم که ما جزتی ازکل طبيعت و تابع نظام آنیم. اگر 
اين امور را به‌طور واضح و متمايز بفهمیم. أن جزء ما که فاهمه يا بهتر بگوییم عقل نامیده 
شده است. یعنی بهترین جزء ما خشنودی تمام خواهد یافت و کوشش خواهد کرد تا در 
اين خشنودی باقی بماند. زيرا ما از این حيث که مى فهميم؛ نمی‌توانيم جز امر ضروری 
kid:‏ بخواهيم و در جيزى مطلقا جز حقيقت حشنودی ez‏ و لذاء از این حيث که امور 
مذكور را ب‌درستی می فهميم. کوشش بهترين جزء ما با نظام کل طبيعت سازگار است. 


uem‏ م 
بيشكفتارا 
بالاخره وارد اين بخش دیگر از كتاب اخلاق مىشويم كه مربوط به روش يا راهى است 
aput‏ زاف مکی هی شود و لدا در اين بخش از قدرت عقل سخن خواهم كفت و 
يكنات تراه زان که عقا . عه در راطف دارد وشن ان آن asbl Eb us.‏ تفن 
ن حواهم رین بر عو 
با سعادت سخن خواهم گفت و به اين ترتيب خواهيم ديد كه شخص دانا نا جه اندازه از 
نادان نيرومندتر است. اما در اينكه عقل چگونه بايد به m‏ كمال نائل al‏ و راه نيل به آن 
كدام است و از بدن با جه مهارتی بايد مواظبت به عمل آید. تا بتواند وظايف خود را به 
نحو کامل انجام دهد. اموری است که به اینجا ارتباط ul‏ زیر تمام انجه به اولی مربوط 
گفتم در اینجا منحصرا دربارة قدرت نفس, یعنی قدرت عقل سخن خواهم كفت و پیش 
از همه اندازه و طبیعت سلطة عقل را پر عواطف که بهوسيلة أن از آنها جلوگیری و بر 
۱. به‌طوری که ملاحظه می‌شود, مزلف تحت عنوان «پیشگفتار» خلاصف بخش را گزارش می دهد که غرض عمده 
از آن all‏ روش با راهى است که به آزادی منتهی می‌شود. اول به مخالفت با کسانی می‌بردازد که به اراده و آزادی 
أن معتقدند و jl‏ اين حماعت ا از روافيان و دكارت نام مىبرد ويس از ان نشان می‌دهد که و امکان 
مىيابد که انسان eue‏ فهم تا حدّى. نه به‌طور مطلق. بر عواطف ساطه بابد و از آنها جلوكيرى كند. ثانیا توضح 


؟. با «عقل چگونه مىتواند زمام عواطف را در اختیار گیرد». 





در بارةً قدرت عقل. يا آزادی انسان ۲۹۱ 


انها حکوست می‌کند نشان خواهم داد. زيرا جنانكه قبلا مبرهن ساخته‌ايم, ما بر آنها سلطة 
مطلق نداریم. رواقیان چنین معتقد بودند که عواطف مطلقا تابع ارادة ما هستند و ما بر 
انها مات محللق داريم. اما بجر به عفده آنان زا رد XS ga‏ و وادارشان می‌سازد تا برخلاف 
Labs] d ss‏ درست به خاطر داشته باشم. یکی از اتان كوشيده است اين را با مثال 
C‏ روسو سازه كف يكن از اھا سکه شاییم و نکی سک کنکاری یرد او نا ری 
بار تست کاری کت كه کا اک LO‏ کد PE RIOT INE‏ شک ری ر مقن 
خرگوشها خوددارى كند. دكارت تمايل بسيارى به عفيدة رواقيان نشان داد. او پدیرفت که 
نفس با ذهن مخصوصا با جزء معتّنى از معز به نام «غذة ضنوبری» مر بوط است. نفس 
به‌وسیلة أن تمام حرکاتی را كه در بدن و اشیاء خارجی رخ می‌دهد درک می‌کند و فقط 
با اعمال اراده می‌تواند آن را به طرق مختلف به‌حرکت در آورد. به عقیدة او اين غذه به 
كونهاى در وسط مغز معلق است كه با کمترین حرکت نفوس حیوانی به حرکت در می‌آید. 
به‌علاوه به تعداد طرق مختلف برخورد نفوس حیوانی با SIE‏ مذکور نحوه معلق بودن ol‏ 
در وسط مغز مختلف می‌شود. از أن گذشته به تعداد اشیاء خارجى مختلفی که نفوس 
غذه که با ارادة نفس در حهات مختلف به حركت در lo‏ بعذها به صورتى 3S sl‏ 


که قبلاء وقتی بهوسيلة نفوس حیوانی به همان صورت معلق بوده است. در این وقت اين 
غده نفوس حیوانی را به جهتی سوق خواهد داد که قبلا ب‌وسیله همان صورت معلق بودن 
SIS.‏ حت سوق 2315 شد» پوو 4:535 ازاينها او تصديق مىكند كه هر ارادة نفس L lb‏ 
paratur e‏ ا Ec‏ کی وارد ا اک کی odo‏ موی سند ان 
اراده باعث فراخى مردمک چشم می‌شود. اما اگر او صرفاً دربارة فراخى مردمک جشم 
دويق داش آن a De. colon li e‏ افيف ide cales ccs dou‏ 
» كه كارش سوق دادن نفوس حيوانى به سوى عصب بینایی به طریقی كه با فراخی يا 
T‏ مردمک مناسب باشذ: فقط با ارادة دیدن اشياء دور یا نزذيك مرتبط ساخته ud‏ 
نه با ارادة قراح يا تنگ كردن مردمک جشم. بالاخره او معتقد است که اگر چه ظاهرا از 
jul‏ زندگی ما. هر حرکتی از حرکات اين غده طبعاً با نکر خاصی ارتباط دارد. ولی با 








۲ اخلاق 


وجود اين ممکن است در اثر عادت با افکار دیگری نيز پیوند یابد. اين قضیه‌ای است که او 
می‌کوشذ در کات حود به نام انتعالات e‏ مقالة Qo‏ بحش ۱ مرهن ojla‏ او از Lal‏ 
هم کیرد که نفسی نیست که آنجنان ناتوان باشد که اگر به‌درستی ارشاد شود نتواند 
بهوسیلة حرکتی از حرکات نفوس ola‏ حفظ و تقویت می‌شوند (نگاه كنيد به کتاب 
اتفعالات نفس, allia‏ ۰۲۷ بخش ۱). اما از آنجا که می‌توان هر حرکتی از غذه و در Am‏ 
Tr‏ از نفوس را به اراده‌ای پیوند داد و تعیین اراده فقط به قدرت ما مر بوط می شود 
بنابراين اگر ارادة خود را به‌وسیلة تصميمات معيّن و راسخى تعيين كنيم كه مى خواهيم بر 
طیق اننا اعمال وکا خود را هدایت کنیم و حرکات انفعالی را که خواهان داشتن آنها 
هستیم با انها پیوند دهیم. در اين صورت بر انفعالاتمان سلطة مطلق خواهیم بافت. ابن 
است عقيدة اين مرد بسیار نامی (تا آن حد که می‌توانم از سخنانش دریابم)؛ و اگر اين 
نکات را نمی‌داشت. به سختی می‌توانستم يديه که ممکن است شخصی با آن همه 
شهرت اين سخنان را گفته باشد. به سختی می‌توانم از تعجب خودداری كنم که فیلسوفی 
که تصمیم قاطم كرفت که فقط از اصولی استتنتاج کند که «خودیَیّن» هستند" و جز آنچه 
را که به‌طور واضح و متمایز ادراک می‌شود نبذيرد و پس از آنکه مدرسیان " را سرزنش 
کرد. که آنها می‌خواهند اشیاء مهم را با كيفيات مرموز بیان کنند. فرضی را می‌پدیرد که 
مرموزتر از هر کیفّت مرموز است. من می‌پرسم مقصود وی از اتحاد نفس و بدن چیست؟ 
و از فکر که جنين تنگاتنگ با جزه مخصوص کوچکی از مقدار يا بعد مرتبط است»" جه 
تصور واضح و متمایز دارد؟ ای کاش او اين اتحاد l‏ از راه علت قر بیش سین ge‏ گرگ اما 
ونه برای خود نفس, ولی مجبور شد که به علت کل عالم یعنی خدا متوسل شود. به‌علاوه 
دوست دارم بدانم که نفس به اين غذه جند درحه می‌نواند حرکت دهد و با جه قدرتی 
می‌تواند آن را معلّق نگه دارد. زیرا نمی‌فهمم که آیا اين غده به وسيلة نفس انسانی کندتر يا 
۳ مفصود «اولیات» است. 


iA ۴‏ تام مدرسیان. 
DX „ò‏ و از فکر که al uo‏ با حر مخصوص کوجعی از ماده مرتبط ul‏ 


دربارة قدرت عفلء با آزادی انسان ۲۹۳ 


D‏ متأثر مى شود يا بدوسيلة نفوس حيوانى و ابا ممكن است حركات انفعالات كه آنها 
را دقيقا با تصميمات راسح مر by‏ ساختهايم» دوباره به‌وسيلة علل جسمانی از آنها جذا 
شوند. که در این صورت از آن بر می‌آمد که اگرجه نفس تصمیم فاطع می‌گیرد كه با خطر 
رویاروی گردد و حرکات بيباكانهاى را با اين تصمیم خود پیوند می‌دهد. با وجود اين ممكن 
است دیدن خطر باعث شود که غذّه به گونه‌ای معلق شود که نفس نتواند دربارة چیزی 
جز قرار بينديشد. در واقع. از آنجا که هيج رابطه‌ای ميان اراده و حرکت نیست. همان طور 
Sa a‏ قدرت يا قوت بدن و قدرت و قوت نفس هيج نسبتی موجود نیست. لذا امکان 
ندارد كه قوّت یکی به‌وسیلة دیگری تعیین ۶ شود. به‌علاوه معلوم نيست كه اين غده طورى 
در وسط مغز قرار گرفته باشد که بتواند به سهولت و به طرق متعدّد به حرکت درآید و اینکه 
تمام اعصاب به کاوا کهای مغز امتداد نیافته باشند. بالاخره من از تمام اظهارات دکارت در 
حصوص اراده و آزادی اراده می‌گذرم. زيرا به كرات نادرستی آنها را نشان داده‌ام. بنابراین, 
از انجا که قدرت نفس, جنانكه در فوق نشان دادهام؛ تنها با شناخت تعريف می‌شود لذا 
تنها با شناخت نفس چاره‌های عواطف را تعيين خواهیم کرد. جارههايى که من معتقدم هر 
کش تحردية کر ده امیت :اتا هيج مشاهدة صحیح يا ادراک متمایزی از آنها نداشته است. و 
ما هر چیزی را که به سعادت نفس مربوط است از صرف شناخت! ol‏ استنتا خواهیم 


a 


S‏ در موضوع واحد دو فعل متضاد انكيخته شود ضرورة بايد در هر دو يا فقط 
در یکی از انها غیری رح دهد تا تضاد آنها با یکدیگر متوقف شود. 
به وسیله دات علتش L Ur‏ تعر یف می شود. 

۶ اه y‏ حه ا مؤلف در این بخش سه defino «letermino aly‏ و h explico‏ مكرر بدكار مى برد. 
مترحمین انكليسى به‌حای انها در موارد مختلف کلمات مختلف استعمال کرده‌اند. ما با توحه به متن لاتین آنها L‏ 
هترتیب تهیین» تعریف و تبيين ترجمه می‌کنيم. اگرجه احبانا فتصيح ننماید و فارسى زبانان را خوشابند نباشذ. 

۷ مقصود تناختی است که نفس دارد. نهشناختی که ما ار نفس داریم 








۴ اخلاق 


قضايا 


قضيةٌ .١‏ همانطور که افكار و تصورات اشياء در نفس منتظم و مرتبط شده‌اند. احوال بدن 


يا صور خيالى اشياء نيز درست به همان صورت در بدن انتظام و ارتباط یافته‌اند." 


برهان: نظام و ارتباط تصوّرات همان نظام و ارتباط اشياء است (قضية Y‏ بخش (Y‏ 
و بالعکس: نظام و ارتباط اشياء همان نظام و ارتباط تصورات است (نتيجة قضاياى ۶ 
و ۰۷ بخش (Y‏ بتابراین همان‌طور که نظام bU,‏ تصورات در نفس مطایق با نظام و 
ارتباط احوال بدن است (قضية ۰۱۸ بخش (Y‏ همین‌طور بالععکس (قضية ۰۲ بخش (Y‏ 
نظام و ارتباط احوال بدن مطابق با نظام و ارتباط افکار و تصورات اشیاء در نفس است. 


مطلوب ثابت شد. 


قضیۂ ۲. اگر ما یک تأثر' يا یک عاطفة نفس را از نکر یک علت خارجی جدا كنيم و أن را 
با ساير انکار مرتبط سازیم. در اين صورت عشق يا نفرت نسبت به أن علت خارجی و همین‌طور 
ترلرلات نفس که ناشی از این عواطف است از بین خواهد رفت. P‏ 

۸ ولفسن می‌نویسد مبنای مابعذالطبیعی درمان عواطف, در ابن xus‏ بان شذه است. زبرا اسپبنوزا علی‌رعم 
این اصل خود «که نفس و بدن در بکدیگر تأثير نمی‌کند» در این قضيه ابن مطلب را که «نفس می‌نواند احوال بدن 
را تحت نظر درآورد» نوحبه US e‏ به اين بیان كه مبان نفس و بدن موازات است. نه این معتی که نفس تصور يا 
صورت بدن است و کذنته از این نفس بدن خود و بهواسطة آن اجسام دیگر را می‌شناسد وازاين بر مىأيد كه نظام 
و اتصال نصوراب نفس مطابق احوال بدن است و بالعکس نظام و اتصال احوال بدن مطابق افکار و تصوراب نفس از 
اين تبجه می‌شود. نفس که در قلمرو خود مستقل از بدن است و فذرت خود را ار عت فکر می‌گیرد با وجود اين 
می‌نواند نظام و اتصال حالت بدنی را با نظام و اتصال تصورات خود هماهنگ سارد. و ناباین عقل می‌تواند بدن را 
تحت نظر كيرد هدایت کند و حتى به أن دستور دهد. و از اینحاست که امکان می‌باد که با به‌کار بردن عقل عواطف 
انفعالى به عواطف فقال و خواهشهای امعفول به خواهشهای معفول تحول بابد 

Wolfson, The Philosophy of Spinoza, vol. IE, p- 265,266. 

1. يا «هيجان» 

cvs‏ ازاین قضبه تا قضبة Y*‏ دربارة انواع جاره و درمان عواطف سخن می‌کوید که L Gil‏ می‌توان به دو قسمت 
تقسیم کرد. در قسمت اول که از قضه ؟ نا ۱۰ است به شمارش درمانبها و شرح igi‏ می‌بردازد و در فسمت دوم که 
jl‏ ۱۱ با ۲۰ است. تمام درمانها را به بك درمان. on‏ عشق به حذا بر می‌کرداند. در تبصرة قضة ۲۰ هم 
خلاصه‌ای از قضایای مدکور را می‌آورد. اما نه به‌طور كامن, زیا در حالى که او در ابن قضايا ار هش نوع درمان اسم 
می‌برد در تبصرة مذكور فقط به ينج نوع أن اشاره می‌کند. بايد توجه داشت که نمام ابن درمانها بر اين اص مبتنى 


است که هر عاطفه‌ای با عاطفه‌ای قویتر و تدیدتر از خود از بين می‌رود. 


در باره فدرت uae‏ يا ازادی انان ۲۹۵ 


برهان: چیزی که باعث پیدایش صورت"۱ عشق يا نفرت می‌شود لذت يا المی است 

که 2 é ۱ ay 4 c‏ 
اه يسور نک عل ‏ خی اس زارت SE S‏ 

تصور زایل شود. صورت عشق يا نفرت نیز زایل می‌شود و لذاء اين عواطف و هر عاطفة 


قضیه ۳. عاطفهاى كه انفعال است؛ c‏ انتکه ١ S]‏ 
ی كه انفعال | به محض اینکه أن را به‌طور واضح و متمايز تصور 


کنیم. از انفعال بودن متوقف خواهد شد "۲ 


5 طفه‌ای ل است تصوری مبهم است (به موحب تعریف عمومی 


اطف ss‏ ا S‏ ان l sible‏ 
Sd‏ بنابراين؛ اكر اين عاطفه را به طور واضح و متمايز تصور کنیم. اين تصور از اين 
خواهد یافت (قضية ۰۳۱ بخش ۲ با تبصره‌اش) و لذا (قضية (Y yat‏ عاطفه از 


انفعال بودن متوقف خواهد شد. 


نتیجه: بنابراین, هرچه شناسایی ما نسبت به aible‏ بیشتر باشد, به همان اندازه aible‏ 
بپشتر در تحت قدرت ما خواهذ بود و نفس کمتر از آن متفعل خواهد شد. 
قضبه 5. هیچ حالتی از بدن نیست که ما نتوانیم از ان تصوری واضح و متمایز داشته 


برهان: آنجه مشترک ميان همه اشیاء است منحصرا به نحو تام به تصور ad ga‏ ( قضية 
۸ بخش (Y‏ و بنابراین (قضیة ۱۲ و حکم ۲. كه بعد از تبصرة قضية ۱۳ بخش Y‏ 


است) هیچ خالتى از بدن نيست كه ما eil‏ از آن ; ۱ 
c‏ ز بدن نیست كه ما نتوانیم از آن تصوری واضح و متمایز داشته باشیم. 


نتيحه: از ات أيذ طفه‌ای ب l‏ 1 
نتيجه: از اينجا بر م ىاد Gisele gka‏ نيست که ما نتوانیم از ol‏ تصوری واضح 


در منن لائین forma‏ است. در ترجمة C‏ به واقعبت al . s reality‏ مه 3 i‏ 
A‏ > به وأقف $ 1 ترجمه شده است. مقصود رو ا UE‏ 
Qe‏ عشق با نفرت است. a E‏ 
۲ ف blab‏ كه طا hi ix‏ انفعال , ; : ; | 
J c7 ۱ à‏ ۳ طق تعر يف tible‏ انفعالی coy‏ است مبهم. لدا اولین راه درمان ان ازاله ابهام و تبدبل 
ovr E‏ روسن n‏ | برای انجام كامل اين عمل اید عواطف خود L‏ مورد بررسی قرار دهبم 3 L PK‏ 








۶ اخلاق 


و متمایز داشته باشيم. زيرا عاطفه تصورى از حالت بدن است (طبق تعريف عمومى 
عواطف) و بنابراين اين تصور (قضیه Y‏ , همین بخش) بايد مستلزم صوری واضح و متمايز 
باشد. 

تبصره: از آنجا که چیزی نیست كه از آن اثری ناشی نشود ( قضية ۰۳۶ بخش C‏ و 
از آنجا كه هر جیزی که از تصورات تام ما ناشی می‌شود. ما أن را به‌طور واضح و متمایز 
می‌فهمیم (قضیه قضية ۴۰ بخش ۲) لذا هر کسی» اگر به‌طور مطلق هم نباشد. حداقل تا حدی 
اين قدرت را دارد كه خود را و عواطف خود را به‌طور واضح و متمایز بفهمد و در Am‏ 
از آنها كمتر منفعل شود و لذا ما مخصوصا بايد بكوشيم تا درحد امكان از هر عاطفه‌ای. 
شناختی واضح و متمایز به‌دست آوریم» تا مر نفس به‌واسطة این عاطفه هدايت شود تا 
دربارة اشیاتی بينديشد که آنها را به‌طور واضح و متمایز در می‌یابد و نفس بدين جهت 
كاملاً خرسند خواهد بود و همچنین مي‌كوشيم تا مگر عاطفه را از نکر علت خارجی جدا 
كنيم و آن را با افکار راستین پیوند دهیم. به اين ترتیب. نهفقط عشق, نفرت و غير ol‏ نايل 
مى سود (قضية ۲, همین بخش] بلکه همچنین امکان نمی‌بابد مبلها و خواهشهایی که 
از این عاطفه ناشى می‌شوند. به حد افراط برسند (قضية ۶۱ بخش ۴). زيرا پیش از 
هر جين بايد توجه داشت كه به موحب يك ميل و همان ميل انسان هم فاعل می‌شود 
و هم منفعل. مثلا نشان داده‌ایم که طبیعت انسان طوری ساخته شده است که هر نردی 
ميل دارد"" دیگران هم مطابق با طرز تفکر او زندگی کنند (تبصرة قضية ۰۳۱ بخش ۳) و 
این ميل در شخصی که تحت هدایت عقل نیست انفعالی است که شهرت‌طلبی نامیده 
می‌شود و با ES‏ فرق جندانی ندارد و برعکس همین ميل در شخصی که به موحب 
احکام عقل زندگی می‌کند. فعل يا فضیلتی است که پارسایی خوانده می‌شود (تبصرة A‏ 
ios‏ ۰۳۷ بخش ۲ و برهان ۲ همان قضیه). به همین ترتیب. تمام میلها يا خواهشهاء 
فقط از این حيث که از تصورات ناقص نشأت می‌گیرند. انفعالند و هر وقتی که به‌واسطة 
تصورات تام برانكيخته شوند. يا به وجود anl‏ در زمرة فضاتل محسوب خواهند شد. زیر 
تمام خواهشهایی که به موجب آنها به فعلی وادار می‌شویم ممکن است هم از تصورات 





۳ در متن لاتين كلمة appetitus‏ بهکار رفته كه من تاکنون أن را به ميل ترجمه کرده‌ام اما در ترحمه‌های 3 


B‏ به‌حای آن desire‏ آمذه است که به‌جای أن RS‏ «خواهتس» به‌کار برده‌ام 


در 8b‏ قدرت عقل, با آزادی انسان ۲۹۷ 


نام ناشی شوند و هم از تصورات ناقص ,۵٩ escas)‏ بخش (Y‏ بنابراین (به جایی که شروع 
کردیم برمی‌گردیم)؛ برای عواطف درمانى برتر از شناخت راستين آنها در قدرت La‏ نیست؛ 
SESS be (5‏ ان دافام سس اه وان تیور ام oua‏ ارد 
| فضیة ۲ بخش ۲). 


قضیه ۵. عاطفه نسبت به شيتى که ما أن را به صورت ساده"' نه به عنوان ضروری و 
ممکن عام و یا ممكن خاض. تخبل مىكنيم در شرایط مساوی شدیدتر از هر عاطفة دیگر است. 


برهان: عاطفه نسبت به شینی که أن را آزاد تخیل می‌کنيم شدیدتر از عاطفه‌ای است 
كه به شی- ضروری تعلق می‌یابد (قضية SYN‏ بخش (Y‏ و در نتيجه باز هم شدیدتر از 
عانفه‌ای است که به ممکن عام و یا ممکن خاص تعلق مىبابد اقضية ۰۱۱ بخش (Y.‏ 
HP‏ ا MM‏ ی لاي ا 
كه رین سال کی edis‏ جه يطلل بان ipadju elus raptus ud‏ 
ES‏ حي و ا e‏ 
می‌کنيم» در شرايط مساوی» شديدتر از عاصفه‌ای است که به شىء ضروری. ممكن عام و 
يا ممکن خاس تعلق می‌یابد و در نتيجه شدیدتر از هر عاطفه دیگر است. مطلوب ابت 


Q^ 
. سنہ‎ 


قضبه ۶. نار جد كه هه اهيا را ضروری می نهمد قدرت بیشتری بر عواطف 


دارد. يا il‏ کنیس من ات 


پرهان: نفس همه اشیاء را ضروری می‌فهمذ (قضیه ۲۹ بخش ۱) و نيز مى فهمد که 
آنها به موجب سئسلة نامتناهی علل موجب به وجود و فعل شده‌اند RA)‏ ۰۲۸ بخش 
۱ و لذا فت ۵. همین بخش) از عواضفی که ناشی از این اشیاء است کمتر منفعل و 
(قضیة ۰۳۸ بخش (Y‏ نسبت به خود آشیاء نیز کمتر متأثر می‌شود. مطلوب ابت شد. 

تبصره: هرجه اين شناخت كه اشیاء ضروری هستند بیشتر به اشیاء جزئيى مر بوط 
باشد كه ما آنها را متمایزتر و واضح‌تر تخیل می‌کنيم تسلط نفس بر عواطف شدیدتر خواهذ 


un AY‏ اده و لاب ط. 





۸ اخلاق 


asy‏ اين واقعيّتى است كه تجربه هم گواه آن است. زيرا ما مىبينيم شخصی که جيز 
خوبی را از دست داده است اگر ملاحظه كند كه حفظ آن به هيجوجه ممكن نبوده است 
در این صورت اندوه ناشی از فقدان آن جیز کاهش می‌یابد. همچنین, ما می‌بینیم که 
هیچ‌کس متأثر نمی‌شود كه چرا طفلی نمی‌تواند سخن بگوید. راه برود. با استدلال کند و 
بدون اكه از خود آگاه باشد VIL.‏ زندگی می‌کند. اما اگر تعداد زیادی از مردم بالغ 
به Uis‏ می‌آمدند و فقط عدة کمی در گوشه و كنار جهان کودک متولد می‌شدند. در این 
صورت همه به وضع اطفال رقت می‌آوردند. زيراء در این صورت. ما به طفولیت به عنوان 
امری طبیعی و ضروری نظر نمی‌کرديم. بلکه آن را نقص يا خطاى طبیعت می‌بنداشتيم. 
از اين نوع موارد کثیر دیگری نیز می‌توان مشاهده کرد. 


قضية ۷. عواطفی که از عقل ناشی می‌شوند و يا بدوسيلة آن برانگیخته می‌شوند. اگر زمان 
را در نظر بگیریم. از عواطف مر بوط به اشیاء جزئیی که آنها را غایب ملاحظه مىكنيم شدیدترند. 


برهان: عاطفهاى كه باعث تخيل يىك شىء os s bas us]‏ ال scale‏ 
تنكو تلكه عليه E‏ أن ات aab Un oat.‏ ویو متا شد اشع كه 
وحود شىء مذكور را نفى مىكند (قضیة ۰۱۷ بخش (Y‏ بنابراين طبيعت عاطفهاى كه 
به شيئى مربوط است كه غايب ملاحظه می‌شود جنان نيست كه بر افعال دیگر انسان و 
قدرت او تفوّق ابد (در خصوص اين امور قضية ۶. بخش ؟ را نگاه كنيد) بلكه برعکس 
خفن اسبت aS‏ مک اسك able Alcoa‏ که وحوو علت کار کی .انرا اف شی كنتد 
از آن جلوگیری شود (قضية .٩‏ بخش ۴). اما عاطفهاى كه از عقل ناشى مى شود ضرورة 
به خواص عمومى اشياء مربوط است (نگاه كنيد به تعريف عقل در تبصرة ۰۲ قضية 
۶۰ بخش (Y‏ كه ما آنها را هميشه حاضر (زيرا ممكن نيست جيزى موجود باشذ که 
وجود حاضر آنها را نفى كند) به نظر می‌آوریم و يكسان تخيل می‌کنيم (قضية ۰۳۸ بخش 
(Y‏ بنابراین, اين عاطفه همواره بکسان باقی می‌ماند و در نتيجه (اصل متعارف ۰۱ همین 
بخش) عواطف ضد أن که با علل خارجیشان نقویت نشده‌اند بايد هرجه بیشتر خود را با 
۱۵. يعت اگر بدانیم شری که دیگران دجارش شده‌اند. امری حنمی و کلی انت ماند عدم توانایی کودکان به 


سحن qa‏ را‌رفتن. استدلال كردن وامثال آنهاء در این صورت به حال أنه رفت تخواهیم آورد. 
۶ يا «سالهای متمادی» 


در بارژ قدرت عتل. b‏ آزادی انسان ۲۹۹ 


ul‏ سازگار سازند تا آنجا که دیگر ضد أن نباشند. و لذا عاطفه‌ای که از عقل ناشی مى شود 


قضية ۸. هرحه تعداد علتهایی که برای برانگیختن یک عاطفه در يك زمان با هم توافق 
دارند بیشتر باشد, آن عاطفه به همان اندازه شدیدتر خواهد بود. 


برهان: علتهاى کثیری که همزمان عمل می‌کنند بیشتر از علتهای قلیل عمل خواهند 
كرف foe aes ) ab y T a‏ اناك دادعا همان که able‏ 
به موجب آنها برانگیخته مى شود بيشتر باشد, عاطفه شديدتر خواهد بود. مطلوب ثابت شد. 


قضية .À‏ عاطفهاى كه به علل متعدّد مختلفى مر بوط است که نفس آنها را همزمان با خود 
aible‏ به‌نظر می‌آورد. زيان آن کمتر و نیز انفعال ما از آن و JO‏ ما از تک‌تک آن علل کمتر است: 
از عاطفه‌ای دیگر با شدتی یکسان که تنها به يك علت يا علل کمتری سر by‏ مى شود. 


برهان: عاطفه, فقط از این حيث که نفس را از اندیشیدن باز می‌دارد. بد يا زیان‌آور 
است (فشابای ۲۶ ۰ cubile y (E ute‏ آن عاطفه‌ای که نفنن به‌«اسطه آن موخب 
که ادك که شاه راهان ينظ vas‏ ماش کم |5 b. Sus celasble‏ تلا 
یکسان که نظر نفس را فقط به یک شیء یا اشیاء کمتری مشغول می‌دارد. به‌طوری که 
دیگر نمی‌تواند دربارة ساير اشیاء فکر کند. اين اولین مطلبی بود که می‌بایست ثابت کنیم. 
does ) asd‏ ايقس dE CS‏ ی cela ble aoc‏ که تایه ارت موی مره 
است که اشياء کثیری را همزمان به‌نظر آورد. كمتر منفعل می‌شود تا عاطفه‌ای که با همان 
محللبی بود که می‌بایست ابت كنيم. بالاخره شدت اين عاطفه (قضية ۰۳۸ بخش €( از 
این حيث که به علل خارجی کتیری مربوط است. از اين که به یکایک آنها مربوط باشد 


۷ لا خی TW‏ 
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قضية ۱. تا وقتى كه دستخوش عواطف مخالف طبیعت خود نشده‌ايم. قادريم كه احوال 
بدن را بر طبق نظام عقلانی تنظيم كنيم و أنها را به هم ارتباط دهيم. 


برهان: عواطفی که مخالف طبیعت ما هستند. یعنی (قضية ۳۰» بخش (Y‏ شزند. از 
اين حيث شرند كه نفس را از فهم باز می‌دارند (قضية ۰۲۷ بخش ۴). qu‏ تا وقتی که 
ما دستخوش عواطف مخالف طبیعت خود نيستيم از قدرت نفس ماکه نفس به کمک أن 
می‌کوشذ تا اشیاء را بفهمد (قضية ۰۲۶ بخش ۴) جلوگیری نمی‌شود و بنابراین از قدرت 
ساختن تصورات واضح و متمایز و استنتاح آنها از یکدیگر برخوردار است (به تبصرة ۲. 
Meer i à. ca‏ و و ی قادریم (قضية ۰۱ همین 
ss‏ که احول بدن با بر طبق نظام عقلانی تنظيم كنيم و آنها را به هم ارتباط دهيم. 
تبصره: ما مىتوانيم بهوسيلة اين قوة تنظیم و ارتباط صحیح احوال بدن خود را از 
aS‏ به سهولت تحت تأثیر عواطف شر قرار گیریم حفظ کنیم. زیرا ( قضية Y‏ همین بخش) 
قدرتی که برای جلوگیری از عواطفی كه بر طبق نظام عقلانی تنظیم یافته‌اند لازم است 
بیشتر از قدرتی است که برای جاوگیری از عواطف نامعلوم و مبهم لازم است. ينابراين» تا 
وقتی كه از عواطف خود شناخت کامل نداریم. بهترین کاری که می‌توانیم انجام دهیم اين 
انيت که oic‏ آززدکی ارت درک فراع این از زندگی تصورکنیم و آنها 


را در حافته نگه داریم و در نتيجه. پیوسته در موارد جزئی که غالبا در زندگی با آنها مواجه 


می‌شویم به‌کار بندیم, اررق که تفیل سا مقا اد LiT‏ مار نودو نها هموازه در مد $5 


ما باشند. مثلاً ما در عداد قواعد مسلم زندگی اين را فرار داده‌ايم (به eas‏ ۰۲۶ بخش ۴ 
ER‏ اه کل اه و کت ر فرك رن شرت 
تلافی کرد. اما برای اينكه ما اين قاعده را عنداللزوم هميشه آماده داشته باشیم» بايد بارها 
در بارة آزارهايى*! که مردم معمول" نسبت به یکدیگر روا می‌دارند بينديشيم و دربارة اينكه 
چگونه و به جه طريق می‌توان آنها را با کرامت برطرف ساخت تأمل کنیم. به اين ترتیب ما 
صورت خیالی آزار را با تخیل ابن قاعده پیوند می‌دهیم و (قضية ۰۱۸ بخش (Y‏ هر وقت 
كه آزارش تنب ما ضور کرفت آن اعد ور نظر ها فافخ هد S15‏ همجن le‏ 


(wrong: Canjuries: B y A) injuriaes : Z3 ۸ 


۳۰۱ قدرت عقل, يا ازادى انسان‎ 2b)» 


مستمرا منفعت راستين خود و خيرى را که از دوستى متقابل و مراودة عمومى ناشى مى شود 
در نظر داشته باشیم و گذشته از اين, اگر به خاطر بياوريم كه عاليترين رضايت نفس از 
ارت اه 395 )205 ۲ مر ad‏ ساسا اتید سا دس 
طبق ضرورت طبیعت عمل می‌کنند. در این صورت آزار يا نفرتی که معمولا از آنها منتشی 
یک کرو abis‏ 
شد با اکرحه خشمى كه از دد بر زا رها سر حشمه ی کرد PIN"‏ معلوب نمی‌شود. 
با وجود این اگر نفس قبلا به اين تأملات پرداخته باشد به مراتب زودتر مغلوب خواهد شد. 
ولو نه بدون تزلزلاتی در نفس. چنانکه از قضایای ۶ و ۷ و8 اين بخش واضح می‌شود. ما 
بايد برای غلبه بر ترس به همین صورت در خصوص شهامت" " بينديشيم یعنی که غالبا 
بایذ خطرات ستداول dp‏ را به‌نظر آوریم و تخیل کنیم و دربارة بهترین راهی که برای 
اكات ]د del‏ و بر أنها abe‏ شیاس امکان دارد بیندیشیم. به هر حال يايد 
دانسته شود که ما E‏ هميشه در نظام افکار و صور خیالی خود (نتيجة قضية ۰۶۲ بخش 
۴ و قضیه 05 بخش (Y‏ به‌اموری ۲۳ توجه کنیم که در هر شيئى خیرند. تا بتوانيم همواره با 
عاطفة لذت موجب به فعل شویم. مثلا اگر کسی می‌بیند که خیلی مشتاقانه طالب افتخار 
So adus]‏ ;31 قرابازة استفاده درست إن :و انکد با جه هدفى aab‏ را دبال à ss‏ 
جه وسيلهاى می‌توان أن را ب‌دست آورد بينديشدء'' نه در خصوص سوءاستفاده از آن 
بهردگی ad‏ نز pie‏ ا TT eb‏ اذ ابن maa Las 3 roue‏ 
* افتخارات مطلوب خود ipa‏ می‌شوند. بیش n‏ همه خود را با "YN‏ افکار زجر 
می‌دهند و در حالی که از خشم کف به دهان می‌آورند می‌خواهند خود را عاقل حلوه 
دهند و البته کسانی که با فریاد بلندتری از سوءاستفاده افتخار و بی‌حاصلی دنا سخن 

MA‏ با «قاعده درست زندگی». 

۴ با «قسمت کوحکی از نفس». 

۲۱ «قوت نمس». 

۲ : «به‌واسطة حضور نفس و شهامت». 

.YY‏ :: كفياصض. 

۴ مقصود اين كه به‌طور كلى شر نيست بلكه می‌توان در آن وجه خيرى هم تصور كرد و یا مىتوان از أن در راه 
خير استفاده كرد 








Yor‏ اخلاق 


می‌گویند. بيشتر از دیگران طالب افتخار و جلالند. این به شهرت‌طلبان اختصاس ندارد. 
بلكه خاصة همه کسانی است كه بختشان ناسازكار و روحشان ضعيف است. زيرا می‌بینیم 
كه شخص فقير حریص, هرگز از سخن گفتن دربارة سوءاستفاده از پول و معايب ثروت 
خوددارى نمىكند و بدين وسيله هم خود را زحر می‌دهد, و هم به ديكران نشان می دهد 
كه او نه تنها قادر نيست فقر خود را با متانت تحمل کند. بلكه از تحمّل ثروت دیگران 
نيز ناتوان است. همین طور. کسی كه از جانب معشوقهاش محيّتى نمی‌بیند بيوسته دربارة 
تلون؛ بی‌وفایی و سایر معایب منسوب به زتان می‌اندیشد و بعدا به محض اینکه مورد مهر 
معشوقه‌اش قرار می‌گیرد یکباره همة آنها را فراموش می‌کند. بنابراین کسی که می خواهد 
تنها با عشق به آزادی بر خواهشها و میلهای خود حکومت کند"". تا حدی که می‌نواند. 
می‌کوشد تا فضائل و علل آنها را بشناسد و نفسش را با لذتی ۶" ges‏ سازد که از شناخت 
راستین آنها ناشی می‌شود. نه اينكه معایب انسانها را به‌نظر آورد و همنوعانش را تحقیر کند 
و از حلوة كاذب آزادی لذت ببرد. کسی كه ساعیانه اين قاعده را رعایت می‌کند (که در 
واقع مشکل نیست) و پیوسته آن را به‌کار می‌بندد. مسلماً در مدت كوتاهى قادر خواهد 
شد که تا ie‏ زیادی افعال خود را طبق دستور Jae‏ انجام دهد. 


قضية ۱ هر حه یک صورت خیالی به اشیاء بیشتری مربوط باشد به همان اندازه 
كثيرالوقوع نيز خواهد بود. يعنى بدكرّات بيشتر خود را نمايان خواهد ساخت و نفس را بيشتر مشعول 


خواهد كرد. 


برهان: هرجه تعداد اشيائى كه یک صورت خيالى يا يك عاطفه بدانها مربوط است 
بیشتر باشد» به همان اندازه تعداد عللی که ممکن است أن عاطفه را برانگیزند و تغذبه کنند 
بیشتر خواهد بود. عللی که نفس (بنا به فرض) همة آنها را همزمان با آن aible‏ ملاحظه 
می‌کند و لذا عاطفه به همان اندازه کثیرالوقوع‌تر یعنی به كرات بيشتر نمایان خواهد شد و 
نفس را بیشتر مشغول خواهد کرد (قضية ۸. همین بخش). مطلوب ثابت شد. 


۵. با «خواهشها و میلهای خود را نعدیل کند». 
(joy) gaudium ۶‏ در گذشته (تبصرة قضية ۰۱۸ بخش ۳) به‌حای آن خوشحالی به‌کار بردیم. اما در اینجا 


مقصود از آن «لدت» است. 


در jb‏ قدرت عمل. با ازادی انسان Yoy‏ 


قضبه ۰۱۲ صور خيالى اشياء آسانتر به صور خيالى اشياتى كه انها را به‌طور واضح و 
متمايز می فهميم ارتباط مىيابند تا به صور خيالى اشياء دیگر. 


برهان: امورى كه أنها را به‌طور واضح و متمايز می‌فهمیم يا خصوصیات مشترک" 
اشیانند و یا آنچه از خصوصیات مذکور استنتاج می‌کنيم ابه تعریف استدلال"" در تبصرة 
e]‏ قضيه fe‏ بخش ۲ تکام كتين a‏ تسه ocu]‏ هن بحس دح از guts‏ 
در ما تعادان ع شود لا مااعظه اشیاه با لين La‏ اسان abe oo‏ انها با امون دنک 
است. و درنتيجه (قضية ۰۱۸ بخش (Y‏ ربط اشياء با امورى كه أنها را به‌علور واضح و 
e‏ می‌فهمیم آسانتر است از ربط آنها به امور دیگر. 

قضضيه ۱۳. هر صورت خیالی. هر اندازه با اشياء بيشترى مر بوط باشد. به همان اندازه خود 
را بدكرّات ببشتر نمايان خواهد ساخت. 

برهان: زيرا هرجه تعداد اشیائی كه صورت خیالی با انها aes‏ بیشتر باشد» تعداد عللی 


سکن اانسة ugar‏ انها GE‏ وه شیر واه وی( فقي را میتی ۲ سارت 


oli‏ من 


قضیه ۱۳. نفس می‌تواند. تمام احوال بدن يا صور خیالی اشیاء را به تصور خدا مر بوط 
سازد. 

برهان: حالتی از بدن نیست که نفس نتواند أن را به‌طور واضح و متمایز تصور کند 
Ý LI‏ همين بخش) و لدا (قضية ۰۱۵ بخش ۱) مىتواند تمام Pls‏ دن à b.‏ 


قضيه ۱۵. کسی که خود را و عواطف خود را به‌طور واضح و متمایز می نهمد به خدا عشق 


می‌ورزد و این ee‏ هر اندازه بیشتر باشد. اين عشق LL‏ خواهد بود. 


۷ ورین هه نشي ويلح ۲ مس دوز 
8 . يعنى اموری که به‌طور واضح و متمایز می‌فهميم. 

۰ : صور خیالی. 

رك SS‏ ا 





۴ اخلاق 


برهان: کسی که خود را و عواطف خود را به‌طور واضح و متمایز می‌فهمد احساس 
لذت می‌کند (قضية OY‏ بخش ۳) و این لذت همراه با تصور خداست (قضية ۰۱۴ همین 
بخش). بنابراین (تعریف ۶ عواطف) او به خدا عشق می‌ورزد و (به همان دلیل) هر اندازه 
که خود را و عواطف خود را بیشتر بفهمد به خدا بیشتر عشق خواهد ورزید. مطلوب ثابت 


عل 
قضية ۱۶. این عشق به خدا بايد بيش از هر جيز ديكرى نفس را به خود مشغول دارد. 


برهان: زيرا اين عشق به همة احوال بدن مرتبط است (قضية OM‏ همین بخش). 
و به وسيلة همه آنها برورده می‌شود (قضية ۰۱۵ همین‌بخش) و بنابراین (قضية ۰۱۱ 


همین‌بخش) بايد بیش از هر چیز دیگری نفس را به خود مشغول دارد. مطلوب ثابت شد. 


قضيةٌ ۱۷. خدا عاری از انفعالات است و متأثر از هيج عاطفة لذتى يا المی نیست. 


برهان: تمام تصورات. از اين حيث که به خدا مربوطند. درستند Roa)‏ ۰۲۲ بخش 
۲ يعنى (تعریف Y‏ بخش (Y‏ تاشند, و بنابراین (به موجب تعریف عمومی عواطف) خدا 
از انفعالات عاری است.۲۱ گذشته از این ممکن نیست خدا به كمال بيشتر يا کمتر تحوّل 
يايد (نتيجة ۲ قضية ۰۲۰ بخش (V‏ و لذا (تعاریف Y‏ و Y‏ عواطف) ممکن نیست از هيج 
dora al able‏ 

نتيجه: به‌عبارت دقیقتر, خدا نه به کسی عشق می‌ورزد و نه ازكسى نفرت 3l‏ زيرا 
او (قضية ۰۱۷ همین بخش) متأثر از هيج عاطفة لذتى يا ألمى نيست. در نتيجه (تعاريف 
O‏ و dou‏ 


قضیة ۱۸. هیچ‌کس نمی‌تواند از خدا متنفر باشد. 


برهان: تصور خدا که درماست نام و کامل است (قضایای ۲۶ و ۰۴۷ بخش (Y‏ و 
بنابراين تا وقتی که خدا را در نظر داريم؛ فعالیم (قضية ۲. بخش (Y‏ و در نتيجه (قضیه 
يكن (Y.‏ کن تست اهربا مدر سخا age ga cll‏ با تى (تعاريف ۷ 


۱ زیا أنفعال تصورى مبهم است 


در باره قدرت عفل. L‏ ازادی انسان ۳۰۵ 


عواطف) هیج‌کس نمی‌تواند از خدا متنفر باشد. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: ممکن نیست عشق به خدا به نفرت ex‏ یابد. 

تبصره: اما ممکن است کسی اعتراض کند که از آنجا که ما خدا را علت همة اشیاء 
مىدانيم: او را علت ألم هم ملاحظه خواهیم کرد. در پاسح اين اعتراض می‌گویم: از این 
حيث که ما علل الم را می‌شناسیم ألم دیگر انفعال نیست (قضية ۰۳ همین‌بخش). یعنی 
(قضية ۰۵٩‏ بخش (Y‏ دیگر الم نیست و بنابراین, از این حيث که مى فهميم که خدا علت 
الم است. احساس لذت مي‌کنيم. 


4j کسی که به خدا عشن:می‌ورزد: تسس توائد کوشتن کند که 13 کم در عوض‎ ۱۱ ead 


وى عشق بورزد. 


يهان اکر كني انی ق کد DUE‏ ان انش TV ROME‏ اشع مقي 
۷ همین بخش) خدایی كه به او عشق مىورزد حدا نباشد و در نتيجه (قضية AA‏ 
بخش ۳) به منزلة آن است که بخواهد متالم باشد و این (قضية YA‏ بخش (Y.‏ نامعقول 
است. بنابراین, کسی که به خدا عشق می‌ورزد الى آخر. مطلوب ثابت شد. 


قضیه V‏ . ممکن نیست اين عشق به خدا به عاطفة حسد یا عاطفة غیرت آلوده شود. بلکه 
هر اندازه تخيّل کنیم که عدةٌ بیشتری خود را با رشته اين عشق به خدا پیوند داده‌اند. به همان اندازه 


اين عشق فزونتر خواهد شد. 


برهان: اين عشق به خدا عالیترین خیری است که ما می‌توانيم طبق دستور عقل أن 
را طلب کنیم (قضية ۰۲۸ بخش (F‏ و أن ميان همة انسانها مشترک است (قضية Y‏ 
بخش ۴) و ما می خواهيم که همه از ol‏ برخوردار شوند (قضية ۰۳۷ بخش ۴) و لذا ممکن 
نيست (تعریف ۲۳ عواطف) نه به عاطفة حسد آلوده شود و نه (قضية ۰۱۸ همین بخش 
و تعریف غیرت. در تبصرة قضية YO‏ بخش (Y‏ به عاطفة غیرت. بلکه برعکس (قضية 
۱ بخش (Y‏ هرجه تخیل کنیم كه عدة بیشتری از آن برخوردارند. بايد بیشتر تقویت 
شود مطلوت ان des‏ 


تبصره: ممكن است به همين ترتيب نثان داده شود كه هيج عاطفهاى نيست كه 





۶ اخلاق 


oe‏ ی ی اد EE‏ ان أو را aieo‏ وان eos‏ كرفت كه 
این عشق به خدا از همة عواطف پایدارتر است. و از اين حيث كه به بدن مربوط است؛ 
بذكن تیست حون دن Gel‏ ترون يعدا حوا هن دید که طیعت ان esse sug‏ 
فقط به نفس مربوط است» جیست. در قضاياى قبلى تمام درمانهای عواطف را گنجاندم. 
يعنى هر جيزى که نفس فقط از حيث ذاتش می‌تواند برای جلوگیری از عواطف انجام 
دهد. از اينجا ظاهر می‌شود که قدرت نفس ير عواطف عبارت است از: 

اول. در شناخت عواطف (تبصرة قضية ۴. همین بخش را نگاه (ae‏ 

دوم. در تفکیک عواطف از فکر علت خارجی که أن را مبهم تخیل مىكنيم (به قضية 
۲ با تبصره‌اش و قضية ۴. همین بخش نگاه کنید). 

سوم. در زمان كه در آن عواعلف مر بوط به اشیانی که آنها را به‌طور متمایز می فهمیم بر 
عواطف مر بوط به اشیانی كه أنها را بهحلور مبهم و ناقس درک م ىكنيم تفوق دارند (قضیهة 
۷ همین بخش را نگاه کنید). 

چهارم. در کثرت علل که عواطف مربوط به خصوصیات مشترک اشیاء يا به خدا 
بدوسيلة ul‏ رشد یافته‌اند (قضية ٩‏ و ۰۱۱ همین بخش را نكاه کنید). 

پنجم. در نظام که نفس در أن می‌تواند عواطفش را تنظیم کند و با یکدیگر مرتبط 
سازد (تبصرة قضية ۰۱۴ همین بخش و همچنین قضایای ۱۲ و ۱۳ و ۱۳ همین بخش 
را نگاه کنید). اما برای اینکه اين قدرت نفس بر عواطف بهتر فهمیده شود اولا بايد به 
دقت توحه داشت که ما عواطف را وقتی بزرگ می‌نامیم كه aible‏ شخصی را با able‏ 
شخصی دیگر مقایسه کنیم و ببينيم که بهوسيلة عاطفة واحد شخصی بیش از شخص 
دیگر مضطرب شده است. يا وقتی که عواطف شخص واحد و همان شخص را با یکدیگر 
مقایسه کنیم و دريابيم كه او بهوسیلة عاطفه‌ای بيش از عاطفة دیگر متأثر يا برانگیخته شده 
EE hE O aa‏ اف cles] ends‏ شا رس كه 
با قدرت ما مقایسه شده تعریف می‌شود. اما قدرت نفس فقط به‌واسطة شناخت تعریف 
می‌شود. درحالی که ضعف يا انفعال آن تنها به‌واسطة فقدان شناخت برآورد می‌شود. یعنی 
با جیزی كه به‌واسطة آن. تصورات ناقص نامیده می‌شوند و از اینجا نتیجه می‌شود که 
نفسی ace‏ زر است که قسنمت untra‏ آن از ورات ”اسن dz Gs‏ شده ul‏ به‌ظوری 





در بارة قدرت عفل؛ یا آزادی انسان vov‏ 


كه بيشتر با منفعلیّت مشخص می‌شود تا فاعلیّت, برعکس, نفسی فقالتر است که قسمت 
بیشتر آن از تصورات تام ساخته شده است. به‌طوری که اگرجه ممکن است مانند اولی 
دارای تصورات ناقص بسیاری باشد. ولی با وجود اين بيشتر به‌وسیلة أن تصوراتی مشخص 
مشود eai aud‏ اسان مزنوطند, تا آنهانی که" SU‏ غنعف انساننده به‌غلاوه: باید 
توجه داشت که ناخوشیها و بدبختیهای نفس بیشتر از عشق مُفرط به چیزی که در معرض 
تغيّرات کثیر است و نيز به جیزی که هرگز نمى توانيم دارای آن باشیم. ناشی می‌شوند. زیرا 
هيج كس دربارة جيزى كه به أن عشق نمی‌ورزد آشفته L‏ نگران نمی‌شود و آزارها و بدگمانیها 
وكينهها و امثال آنها فقط از عشق به اشيائى ناشى می‌شوند كه هيجكس نمی‌تواند حقيقة 
صاحب انها باشد. از تمام اينها به سهولت درمی‌یابیم كه شناخت واضح و متمايز بهويزه 
نوع سوم شناخت (تبصرة قضية ۴۷ بخش Y‏ را نگاه کنید), که اساس أن همان شناخت 
خان و کا کو شرق ی تانق داش بای | رکه ارئاز ابن یت که 
انفعالند. كاملا از بين نمی‌برد (قضية ۰۳ همین‌بخش راء با تبصرة قضية ۴. همین بخش 
نگاه کنید) ولی حداقل باعث می‌شود كه آنها کوچکترین جزء ممکن نفس را بسازند 
(قضية ME‏ همین بخش را نگاه کنید). به‌علاوه أن موحب عشق به چیزی می‌شود که 
تغیرناپذیر و سرمدی است (قضية ۰۱۵ همین بخش را نگاه کنید) و ما در حقيقت از ol‏ 
بهره‌مندیم ۳" (قضية ۰۴۵ بخش Y‏ نگاه کنید). و امکان ندارد اين عشق با کاستیهایی که 
در عشق معمولی موجود است آلوده شود. بلکه همواره شدیدتر و شدیدتر می‌شود (قضية 
۵ همین بخش) و بزرگترین قسمت نفس را مشغول می‌دارد (قضية ۱۶ همین بخش) 
و آن را كاملا متاثر می‌سازد. به اين ترتيب؛ تمام آنچه را که بايد در بارة اين زندگی بگویم به 
oll‏ رسانیدم. زيراء همان‌طور که در آغاز اين تبصره گفتم. من تمام درمانهای عواطف را 
به اختصار بیان کرده‌ام و هركس که به آغاز اين تبصره و نیز تعریف نفس و عواطف أن و 
بالاخره به قضایای ۱ و ۳. بخش ۳ توجه کند. أن را به آسانی مشاهده خواهد کرد. اکنون 
وقت آن فرا رسيده است كه توجه خود را به امورى معطوف داريم كه به دیمومت نفس 
بدون ارتباطش با بدن مربوط می‌شود. 


Y‏ تین انان ان sce‏ لایتغیر و سرمدی هستیم که معشوق ماست. از این عبارت برمی‌آید كه عشق به حدا نوعی 


۸ اخلاق 


قضيةٌ Y V‏ نفس نه می‌تواند جیزی را تخیل کند و نه اشیاء گذشته را به خاطر بیاورد. مگر 
در حالی که در بدن است. 


برهان: نفس نه بیانگر وحود بالفعل بدن خود است و نه وجودبالفعل احوال بدن را 
تصور می‌کند. مگر در حالی که بدن وجود داشته باشذ (نتیجة قضية ۸, بخش ۲) و 
درنتيجه ous)‏ ۰۲۶ بخش (Y‏ هيج c‏ را موجود بالفعل تصور نمی‌کند. مگر در 
حالی که بدن خود أو موحود است. بنابراين» أن نه می‌تواند چیزی را تخیل XS‏ (به تعریف 
خیال در تبصرة قضية ۰۱۷ بخش ۲ نگاه كنيد) و نه امرگذشته را به خاطر بیاورد. مگر در 
حالی که بدن وجود داشته باشد (به Ci x‏ حافظه» در تبصرة قضية ۰۱۸ بخش ۲ نگاه 
کنید). مطلوب ثابت شد. 


قضية YY‏ با وحود iul‏ بالضروره در خدا C$) ga‏ موحود است که نحت شكل سرمدتت 
بيانكر ذات اين يا آن بدن انسانى است. 


برهان: cde dan ls‏ وقوه ابا أن بدن انسانی e aS aco‏ :كات نها ند 
بخش ۱) و تحت یک ضرورت سرمدی (قضية ۰۱۶ بخش (V‏ تصور شده باشد, به‌علاوه, 


اين تصور بايد ضرورة در خدا موحود باشد (قضية ۳. بخش (Y.‏ مطلوب ثابت شد. 


کی LY.‏ سكن تبت نفدي اسان مطلفا اسان ]كيين بزوده بلکه از آن ری 
"ar‏ می‌ماند که سرمدی VE nul‏ 


iy این رز وه‎ uoles Gold الست‎ ades oe gas oi انتوق‎ Rt obs ۲ 

یکی از آنها وحود دارد دیگری هم موجود است. اما وجود بر دو نوع است. یک نوع وجود اشيائى است که در ظرف 
زمان و مکان معینی موجودند و نوع دیگر وجود اشیانی است که در خدا موجودند و به‌عبارت دیگر وجود علمی دارند. 
او از این دو نوع وجود يا موجود با کلمات و عبارات متنوعی تعبیر کرده است که ما در پاورقی قضية ۸ بخش ۲ اين 
کتاب آنها را آوردیم. در هر دو مورد نفس و بدن دارای يك نوع وجودند و از یکدیگر جدایی‌ناپذیرند. نفس بدنی که در 
زمان و مکان موجود اسن و متشخص با قوة تخیل و حافظه است که مبتنی بر حسند با از بين رفتن وجود بالف 
بدن از بين مى رود كه دیگر نمی‌تواند جیزی را تخیل کند ويا به ياد آورد. اما با وحود اين نفس بدنی که در خدا موجود 
است و وجود علمی دارد و از ضرورت ذات الهی منتشی می‌شود. همچنان موجود است که در خدا صورت علمی 
یا تصوری است که ذات اين يا آن بدن انسان را تحت شکل سرمدیت بیان می‌کند و لدا وجود اين نفس نز سرمدی 
خواهد بود. پس درست آمد که نفس به‌طور مطلق با زوال بدن زايل نمی‌شود بلکه از أن جیزی باقی می‌داند که 


در بارة تدرت عقل. b‏ آزادی انسان ۳۰۹ 


برهان: در خدا بالضروره صورتی يا تصوری موجود است که بیانگر ذات بدن انسان 
است (قضية قبلى)) كه بنابراین. اين صورت يا تصور ضرورة چیزی است که به ذات 
:فان تروط ات رقع dbi dica lebe To Y‏ و ديت 
نمی‌دهیم كه ممكن باشد بهوسيلة زمان تعريف شود مگر از اين حيث كه آن بیانگر ذات 
بالفعل بدن انسان است كه بهوسيلةٌ ديمومت تبيين و به‌وسیلة زمان تعريف مىشود؛ يعنى 
[نتيجة قضية A‏ بخش ۲) ما نمی‌توانیم به نفس دیمومت نسبت دهیم. مگر وقتى كه بدن 
وجود دارد. hl‏ با وجود این جیز دیگری موجود است که بهواسطة ذات خدا تحت یک 
ضرورت سرمدى تصور شده است (قضية Y Y‏ همین بخش). اين جيز كه به ذات نفس 
baa‏ ابح d yu‏ سرعدق را هنا iy‏ 

تبصره: همان‌طور که گفته‌ايم این تصور, که تحت شكل سرمديّت بیانگر ذات بدن 
انسان است» حالت معيّنى از فکر است که به ذات نفس مربوط است و ضرورءً سرمدی 
است. با أين همه» ممکن نیست به ياد آوریم که پیش از بدن وجود داشته‌ایم» زيرا نه در 
بدن اثاری از جنين وجودى وجود دارد و نه امکان دارد که سرمدیّت به‌وسيلة زمان تعریف 
شود ويا با أن رابطه‌ای داشته باشد. UL‏ با وجود این» احساس می‌کنيم و به واسطة تجر به 
می‌دانیم که سرمدی هستیم." " زیرا نفس أن اشیانی را كه در فاهمه تصور می‌کند کمتر 
از اشیانی احساس نمی‌کند که در حافظه دارد. زيرا دیدگان نفس که به‌وسيلة آنها اشیاء 
را می‌بیند و به معاينة آنها می‌پردازد همان برهانها هستند. بنابراین. اگرچه ما به خاطر 
نمی‌آوریم که قبل از بدن وجود داشته‌ايم با وجود این احساس م ىكنيم که نفس ما از این 
جيك که تحت شکل سرمدیّت مستلزم ذات بدن است» سرمدی است و ممکن نیست 
وجود آن به‌وسیله زمان تعریف و با به‌وسیلة ديمومت تبیین شود. و لذا می‌توان كفت كه 
نفس, فقط از این حیث که مستلزم وجود بالفعل بدن است. دیموست دارد و وجودش 
به‌وسیله زمان معيّنى تبیین می‌شود. و فقط به اين ترتیب قدرت دارد که وحود اشیاء را 
بدوسيلة زمان تعيين و تحت صفت دیمومت تصور کند. 


سرمدی است. در بارة معانی سرمدی به همان حاشیه مراحعه شود 





۰ اخلاق 
قضيةٌ ۲۴. ما هر اندازه که اشياء جزئى را بيشتر بفهمیم. به همان اندازه خدا را بهتر خواهيم 
برهان: اين از نتيجة قضية ۰۲۵ بخش ۱ بدیهی است. 


قضية ۲۵. عاليترين كوشش نفس و عالیترین فضيلت آن این است كه اشياء را با نوع سوم 


برهان: نوع سوم شناخت از تصور تام صفات معیّن خدا منتشى و به شناخت تام 
ذات E‏ سی نت شود بدا عریف آن در Last az‏ ۳۰: بحن .45 45$( 
و ما هر اندازه اشياء را به اين طريق بيشتر بفهميم (قضية قبلى) به همان اندازه خدا را 
بيشتر خواهيم فهميد و لذا (قضية ۰۲۸ بخش (Y‏ عاليترين فضيلت نفس, يعنى (تعريف 
۸ بخش (f‏ قدرت يا طبيعت نفس ويا ios)‏ بخش ۳) عاليترين كوشش آن اين 


است كه اشياء را با نوع سوم شناخت بفهمد. مطلوب ثابت شد. 


قضيهٌ ۲۶. نفس هر اندازه برای نهم۳۵ اشیاء با نوع سوم شناخت مستعدتر باشد. به همان 


اندازه بیشتر خواهان فهم آنها با اين نوع شناخت خواهد بود. 


برهان: اين بدیهی است. زیر از این حيث که تصور می‌کنيم که نفس مستعد است 
می‌کنيم و در نتيجه (تعريف ١‏ عواطف) نفس هر اندازه برای فهم اشياء به اين طریق 


مستعدتر باشد. به همان اندازه بیشتر خواهان آن خواهد بود. مطلوب ثابت شد. 

قضية ۲۷. از این نوع سوم شناخت عالیترین آرامش ممکن نفس ناشی می‌شود. 

برهان: عالیترین فضیلت نفس شناخت حدا (قضية ۰۲۸ بخش (F‏ با فهم اشیاء با 
نوع سوم شناخت است (قضية ۰۲۵ همین بخش). نفس هر اندازه اشیاء را با اين نوع 
culasse ees‏ فیلات عطي نر خواهد بود (قضية ۰۲۴ همین بخش) و لذاء 


۵ در قضية ۰۲۸ بخش ۲ به‌جای فهم. شناخت به‌کار برده است. و حنانکه به کراب اشاره شده است او خود 


بدون حهت اصطلاحات خود را تغيير می‌دهد. 


در بارة قدرت عقل, با آزادی انسان ۳۱۱ 


كس كه انسیا را با این نوع شناخت می‌شناسد به عالیترین كمال انسانی UI‏ می‌یابد و 
در نتیجه (تعریف Y‏ عواطف) از عالیترین لت la‏ می‌شود. که همراه با تصور خود و 
ed a‏ شود ابت n)‏ ۲ از a) ob (eio‏ ۱۵ عواطت ): از اتن تزع 
شناخت عالیترین آرامش ممکن نفس ناشی می‌شود. مطلوب ثابت شد. 


تضبه ۲۸. ممکن نیست کوشش يا خواهش شناخت اشیاء بهوسيلة نوع سوم شناخت از 


نوع اول شناخت ناشی شود. بلکه از شناخت نوع دوم ناشی می‌شود. 


برهان: اين قضيه خود بدیهی است. زیرا هر جيزى که آن را به‌طور واضح و متمایز 
می‌فهمیم أن را با بدوسيلة خود أن می‌فهمیم ويا به‌واسطة جیزی که به نفس خود متصور 
است. به‌عبارت دیگر» ممکن نیست تصورات واضح و متمایز ماه يا تصوراتی که به نوع 
سوم شناخت مربوطند (تبصرة Y‏ قضية Yo‏ بخش ۲). از تصورات ناقص و مبهم ناشی 
شوند. که (به‌موجب همان تبصره) به نوع اول شناخت مربوطند. بلکه از تصورات تام, 
یعنی (به‌موجب همان تبصره) از نوع دوم و سوم شناخت ناشی می‌شوند. بتابراين (تعریف 
Y‏ عواطف) ممکن نیست خواهش شناخت اشیاء بهدوسيلة نوع سوم شناخت از نوع اول 
ناشی شود بلکه از نوع دوم ناشی می‌شود. مطلوب ثابت شد. 


تضیه ۲۹. هر جیزی که نفس أن را تحت شکل سرمدیّت می فهمد أن را نه به اين جهت 
می نهمد که وجود بالفعل حاضر بدن را تصور می‌کند. بلکه به اين جهت که ذات بدن را تحت 
شکل سرمدیت به تصور می‌آورد. 


برهان: نفس؛ از اين حيث که وجود بالفعل بدنش را تصور می‌کند. دیمومتی را تصور 
م كيد که هگن ات بفوسيلة رمان تشن aas‏ ولا das‏ فدرت تضور اشباء را در 
رابطه با زمان دارد (قضية YN‏ همین بخش و قضية ۰۲۶ بخش ۲). اما ممکن نیست 


سرمدیّت به‌واسطة دیمومت " " تبيين گردد (تعریف A‏ بخش ۱ و شرح آن). بنابراین نفس: 
از cel.‏ غیت قذرت a bo‏ که اشیاع را کی شكل de ou.‏ تور n‏ ما از انیا 


۶ در زمان نعیین گردد. 
B ۷‏ زمان. 





۲۳ اخلاق 


که o asd‏ د سكل ad‏ ك اعا Nass us caesus eor‏ 
قضية ۰۴۴ بخش (Y‏ و باز از آنجا که مر بوط به طبيعت نفس است كه ذات بدن را تحت 
شكل سرمديّت به تصور آورد icai)‏ ۰۲۳ همین بخش) و جز اين دو امرء امر دیگری 
به طبيعت نفس مربوط نيست (قضية Y‏ بخش (Y‏ لذاء اين قدرت تصور اشياء تحت 
UNTEN TE NS‏ کک یک ور لخت سكل 
سرمدیّت تصور مىكند. مطلوب ثابت شد. 
تبصره: ما اشياء را به دو طريق بالفعل تصور مىكنيم يا از این حيث که تصور مىكنيم 
كه آنها در زمان و مكان معيّن موجودند, ويا از این حيث كه تصور م ىكنيم در خدا هستند و 
از ضرورت طبيعت الهى ناشى می‌شوند. اما آن اشیائی كه به طريق دوم حقيقى يا واقعی 
تصور می‌شوند ما آنها را تحت شكل سرمدیّت*" تصور مىكنيم و تصورات آنها مستلزم 
cul‏ سرمدی و بی‌نهایت خداست. همان‌طور که در قضیۀ ۰۳۵ بخش ۲ نشان دادهايم. 


خواننده به 3l qum‏ مرأجعة كند. 


قضية 5". نفس ماء از این حيث که خود را و بدن خود را تحت شكل سرمديت می شناسد 


Aca s) ۳‏ بخش (Y‏ بنابراين؛ تصور اشياء تحت شكل سرمديّت عبارت است از 


Conil 
حيث كه بهواسطة ذات خدا به عنوان موجودات واقعى تصور می‌شوند.‎ cul تصور آنهاء از‎ 
ب‌عبارت دیگر از این حيث که به‌واسطة ذات خدا مستلزم وجودند. بتابراين» نفس ماء از‎ 
اين حيث که خود را و بدن خود را تحت شکل سرمدیّت تصور می‌کند. ضرورةً خدا را‎ 


قضية ."١‏ سومين نوع شناخت به نفس مربوط است. كه نفس از اين حيث که سرمدى 
است علت ضوری أن است. 


۸ : با تحت شكلى از سرمديت. 
٩‏ در A ca ux‏ بخش ۱ عبارت به اين صورت است: ol»‏ ذات بالضروره مستلزم وحود ضروری است». تغيير 


عبارت از خود مولف است. ترجمه‌ها هم مختلف است. ترجمة ما مطابق من لانين و ترحمة A‏ و C‏ 


در بارة قدرت عقل. يا آزادی انسان ۳۱۳ 


برهان: نفس جيزى را تحت شکل سرمدیّت تصور نمی‌کند. مگر از این حيث که ذات 
بدنش را تحت شکل سرمدیّت تصور می‌کند (قضية ۲۹ همین بخش)؛ یعنی (قضایای 
۱ و TY‏ همین بخش) مگر از اين حیث که آن سرمدی است. بنابراین (قضية قبلی). 
نفس از اين حبث که سرمدی است خدا را می‌شناسد که اين شناخت بالضروره gU‏ است 
(قضية ۴۶ بخش (Y.‏ و لدا نفس از این حيث که سرمدی است مستعد شناخت تمام 
Eas La‏ كه دكن المت اراي ات دا تاش ولد یکن م 
مستعد شناخت اشياء با نوع سوم شناخت است (به تعریف این نوع شناخت در تبصرة 
۲ قضية ۲۰ بخش ۲ نگاه کنید) و بنابراین نفس (تعریف ۰۱ بخش (Y‏ از این حيث 
که سرمدی است. علت تام با cde‏ ری ات secl TEES‏ مطلوب ا كد 

تبصره: بنابراین. هر كس در اين نوع شناخت هر اندازه قویتر باشد. به همان اندازه از 
pe‏ يو او ool‏ ا رين opis‏ و ای انس مار ایا ی Slo‏ 
واضحتر خواهد شد. اما بايد اینجا توجه شود که اگرجه ما اکنون يقين داریم که نفس, از 
اين حيث که اشياء را تحت شکل سرمدیّت تصور می‌کند. سرمدی است. با وجود این» برای 
اينكه ممکن باشذ چیزی را که درصدد اثباتش هستیم آسانتر تبيين گردد و بهتر فهمیده 
شود. ما نفس را همان طوركه تاکنون شيوة ما بوده است» طوری ملاحظه مىكنيم که گویی 
درست تحت شکل سرمدیت وجود يافته و آغاز به فهم اشیاء کرده است. من می‌توانم 
این را بدون خطر افتادن به اشتباه ثابت كنمء مشروط بر اينكه دقت كنم كه جیزی را جز از 
مقذمات واضح استنتاج qu‏ 


قضيه YY‏ ما از ee‏ اشياء با نوع سوم شناخت لذت می بريم؛ و اين لذت همراه با تصور 
خداست. به عنوان علت آن. 


برهان: از اين نوع شناخت ar sl‏ اراک کن فسن ات می‌شود. یعنی (تعر یف 
ee‏ يعلى علم نفس به خدا و این كه شيتى در خذا موجود است» و به‌واسطه او eS lal‏ می‌شود موضوع نوع سوم 


شناخت است و نطر به أينكه نفس علت صورى يعنى واقعى اين py‏ شناخت است» دلالت می‌کند كه نفس خود 


adl C$ سرهد‎ 





۴ اخلاق 


نتيجه (قضيهٌ ۰۲۰ همین بخش) همراه با تصور خداست."" به عنوان علت آن. مطلوب 
انت شد. 

نتيجه: ضرورة از نوع سوم شناخت عشق عقلانی به خدا ناشی می‌شود؛ زيرا از این 
نوع شناخت لذتى نشأت می‌گیرد Acai)‏ ۱۳۲ همین بخش) كه همراه با تصور خداست. 
به‌عنوان علت آن» يعنى (تعریف ۶ عواطف) عشق به خدا نه از این حيث که او را حاضر 
تخیل می‌کنيم (قضية ۰۲۹ همین بخش) بلکه از اين حيث که او را سرمدی می‌نهمیم و 
اين همان است که أن را عشق عقلانی به خدا می‌نامم. 


قضية ۳. اين عشق عقلانى به خداء که از نوع سوم شناخت ناشی می‌شود. سرمدی است. 


برهان: نوع سوم شناخت (قضية ۰۳۱ همین بخش و اصل متعارف id‏ بخش )١‏ 
سرمدى است» و بنابراين (به‌موجب همان اصل متعارف) عشقى كه از أن نشات می‌گیرد 
بالضروره سرمدى است. مطلوب ثابت شد. 

ھی اک ابي عقن eL aaa‏ اسه (anb conn)‏ با ور ان تام 
come ds‏ د aces‏ د رت آذ كرس ات اكه Sob‏ 825/548 109 
۲ همین بخش فرض كردهام. و دراينجا هيج اختلافى موجود نیست. جز اينكه نفس 
از ازل همین کمالاتی را که ما تخيل می‌کنيم"" اكنون بدان افزوده شده داشته است و أن 
هه ام بارعا disi ascen De ST es aede‏ 
کال مخض لضا e‏ بال عارك TREE E x a TS ab‏ 


YY "WT‏ نفس فقط تا وقتى كه بدن موجود است دستخوش عواطفى است که از نوع 
انفعالاتند. 


h ; : apn T> 2 

۱ مقصود از نصور خدا علم اوست. حاصل کلام اينكه عشق به خدا یعنی همان عشق عقلانی فقط از معرفت 

اینجا نتبجه می‌گیرد که ممکن نیست ایمان به روایات تاریخی (مقصود روایات دینی است) معرفت خذا و عشق به او 
را به ما اعطا کند و اگرجه خواندن آنها در حيات عملی و اجتماعی مفید است. برای مزید اطلاع مراجعه شود به: 

Theologren- Political Treatise, chap. 4, p. 61. 


۲۳ ]: اکنون mlad S p‏ بذان افزوده شده است. 


دربارة قدرت عفل, يا آزادی انسان ۳۱۵ 


می‌کند e)‏ تعریف أن در تبصرة قضية ۰۱۷ بخش ۲ نگاه کنید) که با وجود اين بیشتر به 
بخش AY‏ بنابراین عاطفه (به موجب تعریف عمومی عواطف). از این حيث که به مزاج 
موحود بدن دلالت می‌کند. تخيل است و لذا (قضية ۰۲۱ همین بخش) نفس فقط تا 
وقتى كه بدن وجود دارد. دستخوش عواطفی است كه به انفعالات مربوطند. مطلوب esl‏ 


دك 
نتيجه: از اينجا بر مىآيد كه هيج عشقی جز عشق عقلانی "۲ سرمدى نيست. 
ببصره: اگر عفیدة عمومى انسانها را مورد توجه قرار eh‏ خواهیم ديد كه آنها به 
راستى از سرمدیّت نفوس خود آگاهند. اما سرمديّت را با دیمومت اشتباه می‌کنند و آن را 
به تخیل با حافظه نسبت می‌دهند که معتقدند يس از مرگ بافی :م ماد T‏ 


قضبه "à‏ خدا با عشق عفلانی امتناهی به خود عشق می‌ورزد. 


برهان: خدا مطلقا نامتناهى است (تعریف ۶ بخش ۱ یعنی (تعریف P‏ بخش 
هت الهی از JUS‏ نامتناهی o‏ می‌برد و این لذت (قضية ۳. بخش ۲) با 
SY‏ معصود انکه در ميان اين عواطف انفعالى. gil‏ عشعهای or‏ و گذرا وجود دارد که وم يك به طبیعت 
خود نفس مربوط بست. كه آنها با ييدايش بدن بديدار و با زوال أن نابديد می‌شوند و تنها يك نوع عشق به طبيعت 
نفس مربوط و با سرمديت ان سرمذی است و أن همان است که او أن را عشق عقلانی نامیده است. که ناشی از 
معرفت licel‏ نوع سوم معرفت. 

۴۳ به عقيدة مؤلف. ما در طول حيات جسمانی خود عشن عفلانی را تجربه می‌کنيم. di)‏ چنانکه از گذشته 
استفاده می سود وقتی که ما به تأملات فلسفى می‌پردازيم. و با نوع سوم شناخت به معرفت اشیاء ناتل می‌شویم در 
اين وقت از تمام عواطف انفعالی بدن می‌گذریم و با عالیترین آرامش ممکن نفس آرامش و آسایش مىبابيم (قضية 
۷ همین بخش). به‌طوری که مشاهذه می‌شود علاوه بر این او عقيدة خود را به اين طریق نيز اثبات می‌کند که از 
عقيدة معمول انسابها؛ اگرحه ابتدایی و ناسنجیده است. بر می‌آید که آبها از سرمدیت نفوس خود آگاهند. ولو طبق 
روش معمولشان سعادت حفيقى نفس سرمدی را با عواطف موقت که از تخیل و حافظه سرجشمه می‌گیرد و در طول 
حبات حسمانی به‌تجر به درم ىأيد, اشتباه و خلط می‌کنند و درنتيجه این اشتباه و خلط خلود را استمرار تجر i‏ حاضر ما 
می‌انگارید. اما اواين روش را مردود می‌شمارد و سعادت نفوس مخلد را عبارت از لذتی می‌داند که از شناخت ذات 
خدا به دست م ىأورند. اينكونه تصور حلود که او در بى اثبات أن است. از امور مافوق طبیعی نیست. بلکه نتیجة 
منطقى فلسعة طبيعى او اسث. 

۵ به‌کار بردن «لذت» در مورد خدا در فرهنگ ما متداول نیست. این‌سیتا در اشارات (نمط هشتم) به‌جای أن 
ابتهاج به‌کار برده. خواحه نصیرالدین طوسی در شرح عبارت او نوشته است كه نزد جمهور اطلاق لذت بر واحب تعالی 


متعارف نیست. کونی اين اطلاق در فرهنگ غربی olj‏ اسپینوزا هم جندان متداول نبوده است که او در تبصره قضية 


— 








۶ اخلاق 


تصور؟" او از خود یعنی (قضية ۱۱ و تعریف ۱. بخش (V‏ با تصور خود به عنوان علت 
همراه است. و اين همان است که أن را در نتيجة قضية ۰۳۲ همین بخش عشق عقلانی 


قضية ۰۳۶ عشق عقلانی نفس به خدا همان عشق خداست كه او با آن به خود عشق می‌ورزد. 
نه از این حيث که او نامتناهی است. بلکه از اين حيث که او می تواند بهدواسطة ذات نفس انسانی 
که تحت شکل سرمدیّت اعتبار شده است ظاهر شود. یعنی عشق عقلانی نفس به خدا جزتی از 


عشق نامتناهی است که او با آن به خود عشق می‌ورزد. 


برهان: اين عشق نفس بايد به فعالیتهای نفس مربوط باشد (نتيجة قضية Y Y‏ همین 
بخش و قضیة ۰۳ بخش (Y‏ و بنابراين أن فعالیتی است که نفس خود را با ان و همراه با 
(نتیجه قضية ۰۲۵ بخش ۱ AL Anu,‏ ۰۱۱ بخش (Y‏ ان EIUS‏ است که به‌وسيلة 
2r‏ خداء از اين حيث كه می‌تواند به‌واسطةٌ نفس اسان ظاهر شود خود را که همرأه انيت 
با تصورى از خود ملاحظه كند. و cul S‏ (قضية (ue‏ اين عشق نفس جزئى از عشق 
نامتتاهى است که خدا با آن به خود عشق مىورزد. مطلوب ثابت شد. 
NT‏ 
— 
۶ همین بخش پس ازاينكه لدت را در مورد خدا بدكار مى برد می‌گوید: با فرض ايتكه به‌کار بردن لذن در مورد 
AE ho base‏ 

۶ متصود علم خداست. قبلا هم توجه داده شده است كه دراين موارد بهکار بردن علم با فرهنگ ما مناسبتر است. 
خود است آكاه است. لذا با عشق عقلانی نامتناهی به خود عشى می‌ورزد. 

cul lal ۸‏ عبارت که می‌گوید خدا به انسانها نیز عشق می‌ورزد. با عبارت قبلی او که گفت: خدا به احدی 
عشق نمی‌ورزد (همین بخش, نتيجة قضيه (VV‏ متضاد می‌نماید. اما اين تضاد ظاهری است. زيرا آنجا که عشق حدا 
را به انسانها نفی می‌کند. مقصودش از آن عشق انفعالی ويا عشق مستفیم او به انسانهاست و اینجا که عشق خدا را 
به انسانها اثبات می‌کند منظورش از عشق عشق فعال است و با همان‌طور که تصریح می‌کند. از راه عشق به دات 
ود .په أننتانها عشق م وررده ی كه غشق او نه Ae ae‏ غرم اس 


دريارة فدرت عمل. يا ازادى انسان ۳۱۷ 


تبصره: از اینجا أشكارا مى فهميم که نجات :ا سعادت با آزادی ما عبارت است از 
عشق پایدار و سرمدى به خداء يا عشق خدا به انسانها. و اين عشق و سعادت در «کتب 
مقدسه» جلال " ناميده شده است”5 - که بىدليل هم نيست. زيرا اين عشق d)‏ جه به 
خدا مربوط باشد و جه به نفس, مىتوان به درستى أرامش نفس نامید. كه (تعاريف ۲۵ 
و ۲۶ عواطتف) در حقيقت متمایز از جلال نيست. زيرا آن از این حيث كه به خدا مربوط 
است (قضیه ۰۳۵ همین بخش) لات است. UL)‏ این فرض که بدكار بردن اين كلمه دريارة 
او روا باشد) كه همراه است با تصوری از خود. و وقتی هم که به نفس مربوط باشد باز 
همان است (قضية YY‏ همین بخش). به‌علاوه از آنجا که ذات نفس ما فقط شناخت 
اھ كه عار ماش خداست (قضية ۰۱۵ بخش ۱ و تبصرة قضية ۰۴۷ بخش (Y‏ 
لذا برای ما كاملا واضح است كه چگونه و به جه طريقى نفس ما هم از حيث ذات و 
هم از حيث وجود از طبيعت الهى ناشى مى شود و بيوسته وابسته به خداست. و من فكر 
مىكنم كه اكنون شايستة أن است که این ES‏ را مورد توجه قرار دهم تا شايد با اين مثال 
نشان دهم که شناخت اشیاء حزئی که من ol‏ را شهود يا شناخت نوع سوم ناميد هام )4 
تبصرة T‏ قضية ۴۰ بخش ۲ نگاه کنید)» تا جه اندازه برتر'* از شناخت کلی است كه 
من آن را شناخت نوع دوم ناميدم. زيراء اگرجه من در بخش اول به طور کلی نشان داده‌ام 
که تمام اشیاء و در نتيجه نفس انسانی هم در وحود وهم درذات به خدا وابسته‌اند. با این 
همه اگرجه ol‏ برهان کاملا درست و ماوراى امکان شک است. با وجود qul‏ ا در 
نفس با اثر نتیجه‌ای که از ذات هر شىء جزتیی که می‌گویيم وابسته به خداست به‌دست 
می‌آوریم» برابر نیست. 

٩‏ ما ناکنون به‌جای glorian‏ سر بلندی و افتخار به‌کار برده‌ايم. اما اینجا مناسب كلمة جلال است. 

See P‏ ملاحظه می‌شود, أو به اين نتيجه رسبد که خلود نفس به هر اسمی نامیده می‌شود. از فبیل نجات. 
سعادت. ازادی (يا حيات جديد که در رسال" مختصره آمده است. بخش ۰۲ فصل ۲۲) عبارت است از عشق متقابل 
حدا وانسان. و این جيز تازه‌ای نيست كه اسپینوزا بدان رسيده باشد. زيرا پیش از وی مورد توجه عده‌ای از متالهان قرار 
كرفته و برخى از متكلمان يهودى از جمله ابراهيم بن عزراء قبل از اسپینوزا كلمة جلال را که در كتاب مقدس مكنوب 
است (در عهد aer‏ كتاب اشعياء نبی, باب ششم, أيه سوم آمده است: تمامى زمين از حلال او مملو است) به 
معای عشق و سعادت گرفته است. مراحعه شود به: 


The Philosophy of Spinoza, vol. I p. 313. 


۱ با «استوارتر». 





۸ اخلاق 


Y V A Las‏ جيرى در طبيعت موجود نيست كه ضد اين عشق عقلانی باشد يا بتواند ان را 


نفی کند. 


برهان: اين عشق عقلانی ضرورة از طبیعت نفس, از اين حيث که نفس به‌واسطة 
cS seb‏ ی ری لقان كهرة انیت تاس مق قرو قضتاباى UY P‏ 
همین بخش). و لذاء اكر جیزی ضد اين عشق باشد. ضد حقيقت خواهد بود و در نتیجه. 
اگر چیزی بتواند اين عشق را نفی کند. قادر خواهد بود كه حق را باطل گرداند. كه (چنانکه 
خود بدیهی است) نامعقول است. بنابراين» در طبیعت چیزی موجود نیست كه الى آخر. 
مطلوب ثابت A‏ 

تبصره: اصل متعارف بخش جهارم فقط به اشیاء جزتی. از این حيث که در رابطه با 
زمان و مکان معيّن اعتبار شده‌اند. راجع است» که من فکر می‌کنم در این‌باره کسی شک 


نخواهد کرد. 


YA 1 0‏ تن هر انذاوه بيشتر اشیاء را با نوع دوم و سوم شناخت بشناسد؛ به همان اندازه 
از عواطف شر كمتر منفعل مى شود و از مرك كمتر مى هراسد. 


پرهان: ذات نفس عبارت است از شناخت (قضية ۰۱۱ بخش Mol (Y‏ نفس 
به وسیله نوع دوم و سوم شناخت اشیاء بیشتری را بشناسد. به همان اندازه ان قسمتی 
از آن که باقی می‌ماند بزرگتر خواهد بود (قضایای ۲۳ و YN‏ همین بخش). و در Amm‏ 
(قضية قبلی) ol‏ قسمتی از آن که از عواطف مخالف طبیعت ما یعنی عواطف E‏ اسیب 
نمی‌بیند (قضية ۳۰ بخش (Y‏ بزرگتر خواهد بود. و لذاء نفس هر اندازه اشیاء جزتی را 
به‌وسیله انواع دوم و سوم شناخت بیشتری بشناسد. به همان اندازه آن e‏ اسیب 
نادیده می‌ماند بزرگتر خواهد بود و در نتيجه کمتر دستخوش عواطف قرار خواهد كرفت و 
غير آن. مطلوب نایت شد. 

تبصره: در اینجا نکته‌ای را می‌فهمیم که مرن ras js‏ قطنبه T A‏ بخشن Y‏ به آن 
اشاره کردم و وعده دادم که در این بخش به شرحش بپردازم به اين معنى که شناخت 
واضح و متمایز نفس هر اندازه بیشتر و در نتيجه عشقش به خدا شدیدتر باشد به همان 





دربارة قدرت عفل. يا آزادی انسان ۳۱۹ 


اندازه مرگ کمتر زیان‌آور خواهد بود. به‌علاوه از آنجا که (قضية ۰۲۷ همین بخش) عالیتر ین 
آرامش ممکن نفس از نوع سوم شناخت ناشی می‌شود. لذاء از آن برمی‌آید كه ممكن است 
طبیعت نفس انسانی طوری باشد که أن قسمت از أن که نشان دادیم با بدنش از بين 
می‌رود (قضیة ۰۳۱ همین بخش). در مقایسه با آن قسمت که باقی می‌ماند تاجيز باشد. 


و من در این باره به زودی به درازا سخن خواهم كفت. 


قضية VÀ‏ کسی که بدنش مستعد امور كثيرى P eal‏ دارای نفسی است كه قسم اعظم 


آن سرمدی است. 


برهان: کسی که بدنش مستعد انجام دادن امور کثیری است بسیار کم تحت سلطة 
عواطف شر (قضية ۰۳۸ بخش (Y.‏ یعنی (قضية ۰۳۰ بخش (Y‏ عواطفی که مخالف 
طبیعت ما هستند قرار می‌گیرد و لذا (قضية ۳ همین بخش) دارای قدرت تنظیم و 
ربط احوال os‏ طبق نظام عقلانی و در نتيجه (قضية ۱۴. همین بخش). دارای قدرت 
ربط أن احوال به تصور خداست. که از أن برمی‌آید (قضية ۱۵, همین بخش) که او از 
عشق به خدا متأثر الست و اين عشق al‏ قسمت اعظم نفسش را اشغال کند و يا بسازد 
(قضية ۱۶ همین بخش) و بنابراين (قضية ۳۳ همین بخش) او نفسی دارد که قسمت 
امن رسای امع سطلوب d ub‏ 

تبصره: از آنجا که ابذان انسانی مستعد امو کیرند. لذا نمى توانيم شک كنيم كه آنها 
طبعا مربوط به نفوسى هستند که از خود و از خدا شناخت بسیار دارند و قسمت اعظم 
با عمدة آنها سرمدى است به‌طوری که آنها به ندرت از مرگ می‌هراسند. و برای اینکه اين 
نکات واضحتر فهمیده شوند. بايد توجه داشت که ما در زندگی دستخوش تغيّر دائم هستیم 
و به حسب أينكه به وضع بهتر يا بدتر تغيّر یابیم» خوشبخت يا بدبخت نامیده می‌شویم. 
زيراء کسی كه در کودکی يا نوجوانی می‌میرد. بدبخت نامیده می‌شود و برعکس کسی که 
توانسته باشد سرتاسر دوران عمر خود رأ با روحی سالم c‏ سالم بگذراند حوشبحت 
به حساب می‌اید. و در واقع کسی که مانند يك کودک يا يك نوجوان بدنش مستعد امور 
کمتری است. و بیشتر وابسته به علل خارجی است صاحب نفسی است که به اعتبار 


cs ES celu dins ۰ ۳‏ است. 





۰ اخلاق 


ذاتش تقريباً هيج آگاهی از خود. از خدا و از اشیاء ندارد. و اما کسی که بدنش مستعد امور 
کثیری است. نفسی دارد که به اعتبار ذاتش از خود. از خدا و از اشیاء آگاهی گسترده‌ای 
دارد. بنابراین» cul js‏ حیات کوشش عمدة ما اين است که بدن کودک را تا حدی که طبیعت 
اين بدن اجازه می‌دهد و بدان منتهی می‌شود به بدن دیگری تغيير دهیم كه مستعد امور 
کف اد و ast boda aa‏ که تا des‏ مكان انكو ارک وازاشاء bal‏ 
به‌طوری كه امور مر بوط به حافظه يا تختّل آن در مقام مقايسه با عقل ناجيز بنماید. جنان 
كه در تبصرة قضية T E‏ 

Yo "Y‏ یک شىء هر اندازه داراى كمال بيشترى باشد. به همان اندازه بيشتر فعالیّت 


اندازه كاملتر است. 


برهان: یک شیء هر اندازه کاسلتر باشد, به همان اندازه دارای واقعیّت بیشتری است 
(تعریف ۶, بخش (Y‏ و ies‏ (قضية ۳. بخش Y‏ با تبصرة آن) بیشتر Jus‏ وکمتر منفعل 
ابجع OE E‏ ار EE‏ وهای عرت اب کیک على ورف 
اندازه فعالتر باشد به همان اندازه کاملتر است. مطلوب ثابت شد. 

نتیجه: از اینجا برمی‌آید كه آن قسمت نفس که باقی می‌ماند. اعم از آنکه بزرک: b‏ 
کتک اسن أ فيك a‏ گام انت وی شم سردي فس s Habl)‏ 
۹ همین بخ ) همان ue‏ " است که نها قسمتی است که به‌واسطة أن فعال خوانده 
می‌شویم (قضية Y‏ بخش (Y‏ برعكسء أن قسمتی که چنانکه نشان دادیم فانی است. 
همان تخیل است (قضيذ ۰۲۱ همین بخش) كه تنها قسمتی است که به‌واسطة ol‏ منفعل 
خوانده می‌شویم Y Loa)‏ بخش ۰۳و تعریف عمومی عواطف). بنابراین (همین قضیه) 
قسمت اول» جه كوجك باشد و جه بزرگ, کاملتر از قسمت دوم است. مطلوب ابت شد. 

نبصره: اينها اموری است که من درنظر داشتم در خصوص نفس. از اين حيث که 
بدون ارتباط با وحود بدن اعتبار شده است» نشان دهم. از این امور و در عين حال از قضيه 
۳۱ بخش ۱ و ساير قضایا واضح است که نفس ماء از اين حيث که می‌فهمد. حالت 


„aab ) ۳ 


در بارة قدرت عقل, یا آزادی انسان ۳۲۱ 


سرمدی فکر است. که با دیگر حالت سرمدی فکر موجب شده است و cul‏ حالت هم با 
حالت ديكر. و به همین قياس تا بی‌نهایت. به‌طوری که Ul‏ همه با هم مقوم عقل سرمدی 


قضية ۴۱. حتی اگر ما به سرمدیّت نفس خود علم نمی‌داشتیم. باز هم پارسایی و مذهب و 
مطلقا تمام اموری را که در بخش ۴ نشان داده‌ام که به شهامت و کراست نفس مر بوطند. در درحه 


"ول اهمیّت قرار می‌دادیم. 


برهان: اساس نخستین و يگانة فضیلت يا قاعدة درست زندگی (نتيجة قضية ۲۲ و 
قضية ۰۲۴ بخش (F‏ اين است که در طلب منافع خود باشیم. اما درگذشته. در مقام تعيين 
اينكه به حکم عقل جه اموری برای ما نافع است. توجهی به سرمدیّت نفس نداشتیم, که 
أن را فقط در این بخش مورد توجه قرار داده‌ایم. vire‏ اگرجه ما در آن وقت از سرمدیّت 
نفس غفلت داشتیم, با وجود این» آموری را که به شهامت وکرامت نفس مر بوط می‌شوند 
در درجة اول اهمیّت قرار دادیم. و لدا حتی اگر ما اکنون هم از سرمدیّت نفس غافل 
می‌بودیم. با وجود اين أن احکام عقل را در درجة اول اهمیّت قرار می‌دادیم. مطلوب ثابت 
A‏ 

تبصره: به نظر می‌آید كه عقيدة تودة مردم مخالف با اين باشد. "۵ زيرا ظاهرا اغلب 
مردم جنين معتقدند كه آنها وقتى آزادند كه مجاز باشند خود را تسليم شهواتشان کنند. 
و وقتی که ملزم می‌شوند که طبق احکام الهی عمل کنند. قسمتی از حقوق خود را از 
دست می‌دهند. و لذا به عقيدة Ul‏ پارسایی. مذهب و به‌طور مطلق تمام امور مربوط 
a s Dr‏ 99 بارهای متك هه كه ordo Maca‏ ار مرت انها زا فرو کار و 
پاداش بندگی» يعنى پارسایی و مذهبشان را دريافت دارند. اما تنها اميد پاداش ندارند بلکه 
دشار أبن تسش از lapis‏ مهولا کین از تبرت ات که انها را واذار ou‏ که 
که تا حدی كه اتوانی و ضعف نفسشان اجازه می‌دهد. طبق احکام الهی عمل X‏ و 
اکر این anl‏ و اين ترس در آنها نبود. اکر عقیده داشتند که نفوس با فنای ابدان فانی 


B ۳‏ کاملا مخالف با اين باشد. 
1A ۵‏ عظمت نفس. 





YYY‏ اخلاق 


می‌شوند و برای بینوابانی که با باز سنگین پارسایی از توان افتاده‌اند. زندگی دیگری وجود 
ندارد. در اين صورت مطابق JUI‏ خوك ردت من كردت m‏ می‌دادند که همه امور رأ 
مطابق شهوات حود تنظيم کنند و به‌جای اطاعت از خود از بخت روئ uS‏ به‌نظر من 
اين امر در نامعقول بودن كم از آن نیست که شخصی که عقيده ندارد که بتواند بدنش را 
برای هميشه با غذاى خوب تغدیه XS‏ خود را با سموم و مواد مهلك اشباع کند. يا چون 
بر این عقيده است که نفس سرمذی با باقی نیست. ترجیح بذهد که دیوانه باشد و يدون 
Jae‏ زندگی کند. اينها تا آن حد نامعقولند که کمتر ارزش آن را دارند که انسان زحمت رد 
کردنشان را بر خود هموار کند. 


a3‏ قضية FY‏ سعادت یاداش نضيلت نیست. بلکه خود فضیلت است. حلوگیری از شهوات 
موحب اين نمی شود كه ما از سعادت لذت ببریم بلكه برعكس لذت از سعادت است كه ما را قادر 
به جلوكيرى از شهواتمان م ىكند. 


5 


برهان: سعادت عبارت است از عشق به خدا (قضية ۳۶ همین بخش و تبصرة (ol‏ 
كه از نوع سوم شناخت ناشى مى شود (نتيجة قضية ۰۳۲ همین بخش). و لذا اين عشق 
بايد (قضایای Y‏ و 05( بخش (Y‏ به نفس از این حيث که فقال است» مربوط باشد 
و بتابراین» سعادت خود فضیلت است (تعریف 8: بخش (Y‏ اين نخستین امری است 
كه می‌بایست do‏ شوك رسن كنكته ایی هر تایه که o eal coe 5l s‏ عاذت 
بیشتر برخوردار شود. همان اندازه بیشتر می‌فهمد (قضية ۲۲ همین بخش)؛ یعنی (نتيجة 
قضية ۰۲ همین بخش) قدرت بیشتری بر عواطف دارد. و (قضية ۰۳۸ همین بخش) 
از عواطف شر کمتر منفعل می‌شود. و بنابراين» نفس, به همین جهت که از عشق الهی 
یا سعادت لذت می‌برد. دارای فدرت جلوگیری از شهوات است. و از آنجا قدرت انان 
برای جلوگیری از عواطف تنها در عقل است. لذاء هیچ‌کس از سعادت بدین جهت لذت 
نمی‌برد كه از عواطف خود جلوگیری کرده است. بلکه برعکس قدرت جلوگیری از شهوات 
از خود سعادت ناشی می‌شود. مطلوب ثابت شد. 

تبصره: من به اين صورت تمام آنجه را که می‌خواستم در خصوص قدرت نفس بر 
عواطف و آزادی نفس شرح دهم به پایان رساندم. از آنچه گفته شد در eal us‏ که قوت 


در بارة قدرت عقلء يا آزادی انسان ۳۲۳ 


انسان دانا حيست و تا حه اندازه بر انسان نادان. که تنها تحت هدایت شهوات خويش 
است. برتری دارد. زيرا انسان نادان, علاوه بر اينكه به طرق متعذد دستخوش علل خارحی 
است. هرگز از آرامش راستین نفس برخوردار نیست. به‌علاوه تقریبا از خود. از خدا و از 
اشیاه aS TG‏ اننت: ar‏ مخفن اینکه از انفعال باز می‌هانت از pides cue‏ 
عون اناق loi:‏ جک که این حفن ارك ادص قري هی رتیت دار 
اعات رو کی نمی شود و نا رورت ردن oa e‏ از usum‏ از شدای ار اشا اکا 
تیه وهی نان تمر بات و هھ ا و ای را ات ی KIND‏ 
ممکن است بدان دست یافت. البته بايد هم سخت باشد. زیرا به‌ندرت می‌توان بذان دست 
دست بانط حگونه امکان می‌داشت که [ox‏ مود غفلت کان قرار $5.8 اما هر حیز 
عالی همان قدر که نادر است دشوار هم هست. 


فارسی 


آزادی 

أزار 

اتصال 

اتفاق (بخت) 
اتفاقا 

ائات m‏ 
احالة به جهل 
احالة به محال 
احترام 

احكام 

احوال» حالات 
ادب 

ادراك 

ادراك كردن 
اراده 

اراد آزاد 
اراد جزتی 
ارادة مطلق 
ارباط 


از ستن معذرشده 


از خود خرستندی 


استحتقار 


انگلیسی 


freedom 

Injury 

connection 

fortitude 

hy chance 

affirmation 

reduction to ignorance 
reduction to impossible 
veneravion 

decrees, dictates 
affections. modifications 
courtesy, politness 
perception 

perceive 

will 

free will 

volition 

absolute will 
connection 


predetermined 


contentment with one's self 


disdain 


لاتینی 


libertas 

injuria 

connect1o 

fortitudo 

fortuite 

affirmatio 

reductio ad ignorantiani 
vedactio ad unpossibilem 
veneratio 

decreta 

affectiones 

himanitas 

perceptio 

percipi 

voluntas 

libera voluntas 

volitio volendum 
absoluta voluntas 
connectio 
praederininatum 
acquiescentia in seipso 


despectus 





over-estimation استعظام‎ 
indnction elil 
pride WT RU E RSS 
derision استهزاء‎ 
substantives اسماء ذات‎ 
adjectives uus اسماء‎ 
nominalism احسالت تسمبه‎ 
postulates اصول موضوعه‎ 
confidence اطسنان‎ 
astonishment اعحاب‎ 
melancholy TO 
remorse افسوس‎ 
transcendentals امور عامه‎ 
desires اميال‎ 
hope اميد‎ 
abstractions اتزاعیات‎ 
pain درد‎ qe 
arder سظام‎ 
revenge, vengeance eal 





Ja» 
T برد‎ 


نفد ی 
تشد انسان 


(ou) بهت‎ 


بى علت 


humanity, kindiiness, 
philanthropy 

passion 

unpulse 


disdain, scorn 


daring 

bal 

by the absurdity of contradictory 
pusillanimous 

cowardice 

a posteriori 

human bondage. human servitude 
consternation 

contempt 


vauseless 
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existimatio 
inductio 
superbia 
risio 
substantiva 
adjectiva 
nominalismus 
postulata 
securitas 
adiniratio 
melancholia 
TeMorsus 
Lranscendentales 
appetitus 
spes 
abstractiones 
۱ ۱ 

ordo 

vindicta 


luuianitas 


passio 
impulsus 


dedignatio 


audax 

malum 

reductio absurda 
pusillanimis 
pusillanimitas 

a posteriori 
servitudo honnuis 
Consternat1o 
contemptus 


SIDO ۱ 


۶ اخلاق 


confusion 


sell sufficient 


piety 


repentance 


adequate 
explanation 
despise 
imagination 


iental images, 


the imaginations of the mind 


self-despising, dejection, despondency تدلل‎ 


تزلزل نفس, تدبذب, تردد 
ون غلم 


vacilliation of the inind 
ide 

adequte idea 

confused ideas 
intellection 

inclination 
contradiction 


modesty 


fortitude 


timid 

fearfulness 

heavenly body 
corporeal 

substance 

the being of substance 
corporeal substance 


absolute ignorance 


1111101 


inode 


confusio 


per se sufliciens 


pietas 


poeniteutia, 


adaequaturi 
explanatio 
despicere 
imaginatio 


mentis imaginationes 


abjectio 

animi fiuctuatto 
idea 

idea adaequata 
conlusae ideae 
wntellectio 
propensio 
cousradictio 


modestia 


fortitudo 


timidus 

۱۱۵۲ 

corpora coelestia 
corporalis 
substantta 

esse silbstantiae 
corporalis substantia 


absoluta ignoratia 


memoria 


modus 


حرکت خودبه خودى 
hanam‏ 


e 


دلسوزى 


spontaneous ۸ 


envy 

longing, regert 
true 

pratitude 
truth 

lenima 


modesty 


extrinsically 
property 
base 

anger 

desire 
sympathy 
gladness, jov 
affability 
good 


benevolence 


intrinsic 
savageness 
commiseration, pity 


duration 


essence 
actual essence 


ideal essence 


clemency 
emulation 


grief, pam 


constitution 


praise 
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spontaneo suo motu 
invidia 

desiderium 

veruni 

gratitudo 

verum, veritas 
lermuma 


verecundia 


extrinsecus 
proprietas 
Lurpe 

ira 
cupiditas 
svmpathia 
gaudium 
affabilitas 
bonum 


benevolentia. 


intrinsecus 
saevitas 
conimniseratio 


duratio 


essentia 
essentia actualis 


essentia idealis 


clementia 
aemulatio 


dolor 


constitutio 


pret ium 


۸ اخلاق 

thankfulness T5 «8 M 
honour سر بلندى‎ 
blame سرزنش‎ 
eternal سرمدى‎ 
eternity سرمديت‎ 
pleasure, joy شادی: لذت‎ 
honesty 33, شرافت»‎ 
honest. شر یف‎ 
shame شرمسارى‎ 
intrepid. brave شجاع‎ 
luxury شكمبرستى‎ 
knowledge شناشت. معرفت‎ 
courage شهامت‎ 
ambition شهرت طلبى‎ 
lust شهوت‎ 
intuition شهود‎ 
devotion یفت؟‎ : 
attribute صنت‎ 
form صورت‎ 
image صورت خيالى‎ 


صور اشیاء لاموحود ideas of non existent things‏ 
طبیعت nature‏ 
طبيعت الهى divine nature‏ 
طبيعت طبعت‌آفرین, طبيعت خلاق 
طبیعت‌پدیرنده» طبیعت مخلوق 


nature naturing 


nature natured 


passive nature طيعت منفعل‎ 
infinite nature طبیعت نامتناهى‎ 
emotion able 
microcosm عالم صغير‎ 


عالم كبير macrocosm‏ 


gratia 
gloria 
vituperatio 
aeternale 


aeternitas 


laetitia 
honestas 
honestus 
pudor 
intrepidus 
luxuria 
cognitio 
animositas 
ambitio 
libido 
intuitio 


devotio 


attributum 
foruia 
imago 


ideae rerum non existentium 


natura 
divina natura 
natura naturans 


natura naturata 


natura passiva 


iufinita natura 


affectus 
microcosnius 


macrocosinns 


عرض accident.‏ 
عشق love‏ 
ی ب خو هرا self-love‏ 
dig‏ طبیعی natural love‏ 


intellect عمل‎ 
actua] intellect Jalu عقل‎ 
potential intellect عمل بالقوه‎ 
active intellect عمل فاعل‎ 
passive intellect. منفعل‎ dae 





inlinite ۸ عقل نامتناهى‎ 
absolutely infinite intellect. عقل نامتناهی مطلق‎ 
opinion adat 
Cause علت‎ 
[ree cause علت آزاده یضار‎ 
Teltlult cause علت بعد‎ 
the cause by accident علت بالعرض‎ 
accidental cause علت بالعرس‎ 
adequate cause علت تام‎ 
transient cause خا رجى, کدرا‎ cc 
cause of itself علت خود‎ 
internal cause علت داخلى‎ 
imuranent. cause علت داخلىء باطنى‎ 
inadequate canse pE علت‎ 
proximate cause علت قريب‎ 
proximate cause in ils قريب در نوع حود‎ Coe 


own kind 
absolutely proximate cause مطلق‎ os 


determinate Calse. 


[. 


Ara‏ محذود موحب 


determined canse 


given cause علت معيّن‎ 
absolutely first cause علت تخستين مطلق‎ 
final causes علل غايى‎ 
knowledge علم‎ 
adequate knowledge علم تام‎ 
intuitive science علم شهودى‎ 
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accidens 

amor 

philautia 

amor naturalis 
intellectus 
intellectus actualis 
intellectus potentialis 
intellectus agens 
intellectus passivius 
infinitus 1utellectus 
intellectus absolute infinitus 
opinio 

causa 

causa deliberata 
causa reinota 
causa per accidens 
accidentalis causa 
adaequata causa 
cansa Fransieus 
Causa sui 

causa Interna 
causa immanens 
inadaquata causa 
Causa proxima 


cansa proxima iu sul genere 


causa absolute proxima 


Causa d اه‎ ۱ 


data causa 

causa absolute prima 
finales causae 
sclentia 

adaequata scientia 


scientia intaitiva. 


۰ اخلاق 


غيرناطق 


end 
compassio 
jealousy 


irrational 


fabrications, fictions. hypotheses فرضيات‎ 


فروتنی؛ خضوع؛ 2 شکسته‌نفی 


فعل 
فقدان؛ LÀ‏ 


فقدان مطيق 


humility 
action 
privation 


absolute privation 


understanding, intelligence 


cemanation 


a priori 

power 

inlhinite power of thought 
cruelty 

the decree of God 
proposition 

faculty 

the faculty of feeling 

the faculty of conception 


deduction 

perfect. 

nobility, geuerosit.y 
bashfulness 
endeavour, effort 
sin 


appraval 


quiddity 


Huis 
misericordia 
zeloty pia 


irrationale 


[icta 

Ll uruilitas 

actio 

privatio 
absoluta privatio 
intelligentia 


emarnatjio 


a priori 


potentia 


potentia míimita cogitandi 


crucelitas 
decretum Dei 
propositio 
facultas 

sentiendi facultas 
conceptus facultas 


deductio 


perfectum 


nobilitas, generosilas 


verecundia 


conatus 


peccatuni 


favor 


qindditas 


سو حود ارتامی 


ا 
affected‏ 
thstiuct‏ 


finite in its kind 


the imitation of emotioirs 


state 
disposition 
absolute 
impossible 
possible 
contingent 
comprehended 
origin 
determination 
being 


objective being 


موحود ناساهی متللق؛ موجود مطلقا ناستتاهی absolutely‏ 


infinite being 
abject 
druukenness 


appetite 


uupiety 

autipathy 

۱۱۱۱ 

indefinite 

absurd 

corollary 

chearfulness 

common order of nature 
hatred 


human ۸ 


NHEECCSSAIT Y 


necessary existence 


فهرست اصطلاحات ... YYN‏ 


ideal util 
affectat.un 
distinctum 

iu sno genere lmla 
alfectuum imitatio 
civitas 

dispositio 
absolutum 
inpossibile 
possibiles 
continpens 
comprehensum 
urigo 
determinatio 

ens 

esse objectivum 


essc absolute infintum 


objectum 
ebrietas 


appetitus 


۱۱۱۱۱۳۰۱ ۸ 

antipathita 

infinit.uni 

indelinituim 

absurdum 

consectarun 

hilaritas 

conununis naturae ordo 
odiun 


meus huri 


1۱ LL 


existentia‏ لع سجنلا 


واقعیّات 

وجوب و ضرورت 

وحود geni‏ تصورات 
وجود بالفعل نفس انسانی 
وحوه مشترک. مفاهیم مشترک 


وحدت 


clear 
realities 
necessity 
the actual being of ideas 
the actual being 
of the human mind 
comnion notions 
unity 
horor 


mnpudence 


panpsychistic 


pantheistm 


despair 


clara. 

realitates 

necessitas 

esse actuale idearum 


actuale mentis huniauae esse 


comnituies noijones 
unun) 
loros 


iuipuclentia 


paupsychicum 


pantlieismns 


desperatio 


نهرست اصطلاحات انگلیسی. لاتینی. فارسى 


لاتینی 


absolutum 

absoluta ignoratia 

absoluta privatio 

absoluta voluntas 

causa absolute prima 

esse absolute infinitum 

intellectus absolute infinitus 

causa absolute proxima 

abstrackiones 

alisurdum 

accidens 

accidentalis cansa 

actio 

intellectus apens 

csse actuale learn 

actuale nientis humanae 
Usse 

essentia actualis 

intellectus actualis 

adacquatum 


adequata causa 


5 


انگلیسی 


absolute 

absolute ipnorance 

absolute privatiou 

absolute will 

absolutelv first. cause 

absolutely infinite being 

absolutely infinite intellect 

absolutely proxinate cause 

abstractions 

absurd 

accident 

accidental cause 

action 

active tutellect 

the actual being of ideas 

the actual being of the human 
mind 

actual essence 

actual intellect. 

adequate 


adequate cause 


idea adaequata 


adaequata scientia 


adiectiva 
admiratio 
Affabilitas 
affectiones 
affectus 
affectus 
affectatum 
alfirmatio 
ambitio 

Ua 
auttpathia 
appetitus 
a posteriori 
favor 

à priori 


attributurn 


i ualum 
lurpe 
verecundia 


ens 


esse substantiae 


vituperatio 
benevolentia 
intrepidus 


fortuite 


reductio absurda ad absurdum 


CAUSA 


rausa per accidens 


causa sul 


adequate idea 
ulequate knowledge 
adjectives 
astonishment 
affability 
affections 
affects 
affections 
affected 
affirmation 
ambition 
anger 
antipathy 
appetite 

a posteriori 
approval 

a priori 


attribute 


bac 

hase 

baslifulness 

being 

tlie being of substance 
blaine 

benevolence 

brave 


by chauce 


by the absurdity of 


contradictory 


cause 
the cause by accident 


cause of itself 


وحوه مشترك. مف هيم a Spa‏ 
احوال مشترک 


عمخواری 

مندرج. متقرر 

حور كردن 

qu om‏ صورت ذهنی 
oc‏ 

نصوّرات أشفته. ملتبس 
النباس؛ آشفتکی» بی‌نظمی 
انصال, ارتباط 


aL‏ مرت 


از خود خرسندى 


Causa per se 


sine causa 
lilaritas 
clara 
cleimnentia 
commnmiseratio 


communes notiones 


cominunis naturae orco 


misericordia 
comprehensum 
concipi 
conceptio 
securitas 
confusae ideae 
confusio 
connectio 


consternatio 


acquiescentia in seipso 


contingens 
contradictio 
coustitutio 
contemptus 
consectarium 
corporalis 

corporalis substantia 
animositas 
humanitas 
pusillanimitas 


crudelitas 


نهرست اصطلاحات ... ۳۳۵ 


the cause through 
himself 

causeless 

cheerfulness 

clear 

clemency 

commiseration 


common notions 


common order of 
nature 
conipassion 
comprehended 
concelve 
conception 
coufidence 
confused ideas 
confusion 
connection 


consternation 


contentinent, with 
one's self 
contingent 
contradiction 
constitution 
contempt 
corollary 
corporeal 
corporeal substance 
courage 
courtesy 
cowardice 


cruelty 


oe! ۶ 
audax باحرتت‎ 
decretum حكم‎ 
decretum Dei حكم الهى؛ قضا و قدر‎ 
deductio قياس‎ 
definita causa علت معین. علت معلوم‎ 
abjectio Ji 
irrisio استهزا‎ 
cupiditas خواهش‎ 
appetitus ميل‎ 
desperatio ili 
despicere prt 
abjectio تذلل‎ 
determinatum متعين؛ معين‎ 


causa determinata 


causa determinata 


deterininatio LL. 
devotio pora 
decreta احكام‎ 
dedignatio اهانت‎ 
despectus (dedignatio) استحقار‎ 
dispositio مزاج‎ 
distinctum متمايز‎ 
divinum الهی‎ 
divina natura طبيعت الهى‎ 
divisibile قسمت يدير‎ e قابل‎ 
duratio دیرندگی‎ "v ul دیعومت»‎ 
ebrietas ميكسارى‎ 
conatus شش براى حفظ ذات‎ 

emanatio فيض‎ 
affectuurn imitatio محاكات عواطف‎ 
affectus عاطفه‎ 
aemulatio cab; 
finis غايت‎ 


daring 

decree 

the decree of God 
deduction 
definite cause 
dejection 
derision 

desire 

desire 

despair 

despise 
despondency 
determinate 
deteruinate canse 
determined cause 
determination 
devotion 

dictates 

disdain 

disdain 
disposition 
distinct 

divine 

divine nature 
divisible 
dnration 


drunkenness 


endeavour, effort. 

einanation 

the imitation of 
emotions 

emotion 

emulation 


end 


قوه تعصور 


qun eS bal قوه‎ 
لطف‎ 

ذرنده‌حوبی» ددجویی 
محعولات 

علل غاتى 

متناهی در نوع خود 
وحود بالفس تصورات 


ذات بالفعل 
ذوات بالفعل 
بات 

تفاق, بخت 
علت آزاد. مختار 
آزادی 


ارادة آزاد 


کرامت 


finis assimilations 
finis indegentiae 
entitas 

wentis entitates 
invidia 

essentia 
acternitas 
aeternale 
taluni 
explanatio 
explicatio 


extrinsecus 


ficta. 
[acultas 


conceptus facultas 


sentiendi facultas 
favor 

limor 

saevittas 

ficta 

finales causae 

in suo genere finita 


esse formale ۸ 


essentia formalis 
essentiae formales 
lortitudo 

fortuna 

causa deliberata 
libertas 


libera voluntas 


peuerositas 


the end of assimilation 
tlie end of want. 
entity 

entities of reasons 
envy 

essence 

elernii.y 

eternal 

evil 

explanation 
explicatiou 


extrinsic 


fabrications 
faculty 
the faculty of 
couception 
the faculty of feeling 
favour 
fearfuluess 
[erocity 
fictions 
final causes 
finite in its kind 
the formal being 
of ideas 
formal essence 
formal essences 
fortitude 
fortune 
free cause 
freedom 


free will 


generosity 


aba casa asl من‎ 
coL 
فروتتی, شکسته‌نفسی. خضوع‎ 


data causa 
gaudium 
bonum 
bonuni 
gratitudo 


dolor 


odiun 

corpora coelestia 
penerositas 
honestus 
honestas 
honestas 

plorta 

Spes 

horror 

servitudo hominis 
mens humana 
bumanilas 
humilitas 


ficta 


idea 
idea Dei 
kleatum 
essentia idealis 
ideae reriumnon 
existentium 
imago 
tuaginatio 
immanens 
causa 11211112111 
impietas 
inipossibile 


impudentia 


piven case 
pladness 
pood 
goodness 
gratitude 


grief 


hatred 
heavenly bods 
high mindedness 
honest 

honesty 

honour 

honour 

hope 

horror 

human bondage 
human inind 
humanity 
humility 


hypotheses 


idea 

The idea of God 

ideal 

ideal essence 

ideas of non 
existent. things 

image 

imagination 

immanent-indwelling 

immanent cause 

impiety 

impossible 


impudence 


impulsus 
inadaequata causa 
propensio 
incdefinituim 
urdignatio 

utcluctio 

infinitum 

infinitus intellectus 


potentia infinita cogitandi 


infinita natura 
mjuria 
intellectus 
intellectio 
intelligentia 
causa interna 
intrepidus 
intutio 

scientia intuitiva 
intrinsecus 


irrationale 


zelotypia 
gaudium 


laetitia 


humanitas 


cognitio 


lemma 
desiderium 
amar 
libio 


luxuria 


نهرست اصطلاحات ... ۳۳۹ 


impulse 
inadequate cause 
inclination 
indefinite 
indignation 
induction 
infinite 
infinite intellect 
infinite power of 
thought 
infinite nature 
injury 
intellect 
intellection 
intelligence 
internal cause 
iutrepid 
intuition 
intuitive science 
intrinsic 


irrational 


jealousy 
joy 


jov 


kindliness 


knowledge 


lemina 
longing 
love 
lust. 


luxury 


واحب, ضروری 


وحوب» ضرورت 


واحب‌الوجود 


الم درد 


همه ذیحیاتی» همه دیشعوری 


uracrocosmiuis 
modestia 


melancholia 


mentis imaginationes 


memoria 
microcosmus 
neus 

modus 
verecundia 
affectiones 


hilaritas 


natura 


natura naturatka 


natura naturatns 


amor naturalis 


necessarium. 


necessitas 


necessaria. existentia 


uobilitas 


normiiialisinus 


objectum 
ohjectiviun 

esse objectivum 
ontologicum 
largitas 

opinio 

origo 


existimatio 


tristitia 


panpsvchicum 


MAC YOCOSIN 
modesty 
melancholy 
mental images 
memory 
Microcosm 
mind 

mode 

modesty 
modifications 


merriment 


nature 


nature natured 


nature اه‎ 


natural love 
tiéCessary 

necessity 

necessary existence 
nobilit y 


nominalism 


object 

ohjective 
objective being 
ontological 

open handedness 
opinion 

origin 


over-estimation 


pain 


panpsychistic 


ادراک درك كردن 
ادراک 

cel‏ اسان دوستی 
پارسایی 

دلسوزی 

ea شادی.‎ 

ادب انسایت 


علت قر س 


علت قريب در رع حود 


بزدلی 
بردل 


ماهيت 


pantlicistus 
partialis causa 
passio 
passivutin 
intellectus passivus 
natura passiva 
perfectum 
percipi 
perceptio 
hutanitas 
pietas 
commiserat io 
laetitia 
humanitas 
postulata 
intellectus potentialis 
possibile 
potentia 
pretium 
praederminatum 
superbia 
privatio 
proprietas 
propositio 
causa proxima 
causa proxima 
m sul genere 
pusillaiuinitas 


pusillaninis 
quidditas 
realitales 


ratio 


reductio ad ignorantiam 


pantheotsin 

partial cause 

passioni 

passive 

passive intellect. 

passive nature 

perfect 

perceive 

perception 

plilanthropy 

piety 

pity 

pleasure 

politness 

postulates 

potential intellect 

possible 

power 

praise 

predetermined 

price 

privation 

property 

proposition 

proximate cause 

proximate canse 
in its own kiud 

pusillanimit v 


pusillanimous 
quiddity 
realities 


reason 


reduction to ignorance 


حرکت حود به حودی 
مدينه 

e 

ها شتا 


reductio ad 
mipossibien: 

desiderium 

remorsus 

causa. remota 

vindicta 


poenitentia 


Ssaevilus 

dedignatio 
accquiesceitia in seipso 
alijectio 

plilautia 

per se sulficiens 
pudor 

peccatum 
spontaneo ۰۱۱ ۱۱ 
civilas 

fortitudo 
animositas 
subjectum 
substantia 
substautiva 


sy mpathia 


gratia 

timidus 

timor 

res 
transcendentales 
causa transiens 
verum 


verum, veritas 


intelligentia 


reduction to the 
impossible 

regret 

remorse 

remote cause 

۲6۷۵۱۱ 


repentaice 


Savageness 
scorn 

self-complacencvy 
self-des pisi 

self-love 

self «ufficieut 

shame 

sin 

spontaneous toOvemoHt. 
state 

strength of character 
streugth of the mind 
subject. 

substance 

substanttves 


sympathy 


thankfulness 
timid 

timidity 

thing 

transceut lent als 
transient cause 
true 


truth 


understauding 


وحدت 


تزلزل نفس, AX‏ تردد 


تزلزل نفس» تدبدب. تردد 


اراده 


unun 


animi fluctuatio 
vindicta 
veneratio 

virtus 

volitio volendum 


luxuria 


animi fluctuatio 


voluntas 


۳۴۳ ... اصطلاحات‎ T 
unity 


vacilliation of the mind 
vengeance 

veneration 

virtue 

volition 


voluptuousness 


wavering of the mind 


will 


فهرست اصطلاحات 


۳۲۲ WV ۰۲۹۰ آزادی‎ 

آزادی انسان ۲۹۰ 

ابدآباد ۰۷ ۰۱۲ ۳۷ ۴۶ ۵۷ 

اتحاد عاقل و معقول ۱۷۶ ۷۹ 

اتصال اشیاء و علل ۰۷۸ ۰۸۲ ۰۱۰۱۰۸۳ ۲ ۰۱۰ 
YAT Yer‏ 

اتناقی ۲۱۸ 

جسام خارجی ۰۱۰۶ ۱۶۷ 

احالة به حهل ۶۶ 

۶۶ به محال‎ ail 

۱٩۱ احترام‎ 

احكام عقل ۲۷۶ 

۰۱۱۵ ۰۱۰۱۰۷۶ ۰۲۹۰۲۶ ۰۱۸۰۱۵ UM احوال‎ 
AT AFT NF MIF 

ادب ۲۱۲ 

ادراک ۰۷۱ ۷۳ 

۶۶ ۵٩ لاق‎ OY OY ۰۳۹ YA TV ۰۳۶ اراده‎ 
۲۰۳۰۱۳۴ TY ۰ 


اراد: آزاد ۰۳۶ LOT‏ ۰۵۶ ۰۶۱ ۰۱۷۵ ۰۱۲۸ ۰۱۳۵ 
۱۴۹ 

ارادة الهی ۰۱۳۰ ۱۳۷ 

اراد حزئی ۰۱۲۹۱۱۲۸ ۱۳۰ 

ارادة نامتناهى ۰.۵۳ ۱۳۳ 

FT ۰۲۰۷ ۱٩۳ ۰۱۹۰ ۰۱۷۴ ازخودخرسندی‎ 
YFA 

ازل آزال ۰۱۲ ۰۳۷ ۰۳۶ ۵۷, ۵۸ 

استحقار ۰۲۰۶ ۲۰۸ 

استعظام ۰۱۶۸ ۰۲۰۶ ۰۲۰۸ ۲۶۱ 

استکبار ۰۱۶۷ ۱۶۸ ۲۰۸ 

۱٩۲ استهزاء‎ 

اسماء ذات Y‏ 

اسماء صفات Y‏ 

اشياء انتراعی ۱۲۸ 

اصحاب فضیلت ۲۹۴ 

اصول متعارفه ۰۱ ۱۱۹۰۱۲۰۱۱۰۲ ۰۷۲ ۹۰ AY‏ 
۳۹۳ 


اصول موضوعة ۱, ۰۱۱۰۲ ۹۵ ۱۴۲ 

اطمينان ۲۶۱۲۰۵,۱۶۳ 

اعتباری نفسىالامرى ۳۹:۵ 

۲۰۳ ۲۶۳۱۹۵ TY اعتاب‎ 

اعيان ثابته ۳۸ 

افتخار ۳۰۲ 

شسردگی ۱۵۶. ۲۵۷ 

۰۱۶۵ APT ۰۱۶۲۰۱۶۱ ۰۱۶۰ ۰۱۵۹ ۰۱۵۸ الم‎ 
۰۱۷۱ ۰۱۷۰ ۰۱۶۹ ۰۱۶۸ ۰۱۶۷ ۶۶ 
VA ۰۱۷۸ ۰۱۷۷ ۰۱۷۶ AYO ۲ 
AY ۰۱۹۰ ۰۱۸۹ ۰۱۸۷ ۱۸۵ ۸۱ 
۰.۲۰۴ ۰۲۰۳ Yey ۰۱۹۹ ۱۹۷ ۵ 
۰۳۲۷ ۰۲۱۴ ۰۲۱۰ ۰۲۰۷ ۲۰۶ ۵ 
۰۳۵۶ ۰۲۴۵ ۰۲۴۲ ۰۲۳۶ ۰۲۳۴ YYA 
۰۲۷۱ ۰۲۶۹ ۰۲۶۷ TRO ۲۶۴ ۷ 
۳۰۵ ,۳۰۴ ۲۹۵ YAA 

الوهیت بیست و سه ۲۹۵ 

امکان خاص ۰۵۵ ۲۲۱ 

امکان عام ۲۲۱ 

اکان مطلق ۲۴ 

NA. eb] اعون‎ 

امور عامه ۱۱۷ 

انتراعی ۱۲۵ 

نتزاعی نفس‌الامری ۰۱۲۵ ۱۳۸ 

انتقام ۲۱۱ 

اندوه ۱۶۳ 

انسان آزاد YYY‏ ۰۲۷۸ ۲۸۰ 

انسانيت ۱۳۱ 

TT ۰۱۴۳ ۰۱۴۱۰۷۱۰۳۰ (انفعالات)‎ Jail 


نهرست اصطلاحات ۲۴۵ 


F1 ۰۲۴۴ ASA ۰۱۹۷ OF ۵۵ 


۱۵۲ 


انت ۸۶ 


YAT اهالت‎ 


برهان اتی AIT‏ ۲۶. ۷۴ 

برهان خلف ١7‏ 

۷۳۰۲۴۰۲۳ ل‎ sas 

۵ ۰۴ ho 

۰۶۱ fT ۰.۴۲ ۰۳۴ ۰.۳۳ ,۲٩ ۰۲۳ wur A^: 
AY LAA ۰۷۹ YY علا‎ um 


بعد متخيّل TY‏ 
بعد معقول TY‏ 
کک 


يكن اشتان ۲۱۶ 


پشبمانی ۲۰۷ 

°° ۹ AA ۸۶ FA ۶۷ ۱٩ D Js 
ATT ۲ AT ۷ ۵ ۸ 
AF AAY ADR AFT APY AFF 
۰۱۴۷ AFF ,۱۶۵ AFF AFT ۸ 
۰۱۷۳ ۰۱۷۲ ۰۱۷۱ ۰۱۷۰ AF ۶۸ 
۰۱۸۱ ۰۱۸۰ ۰۱۷۷ ۰۱۷۶ AYO ۴ 
۰۱۹۲ ۰۱۹۰ ۰۱۸۷ AAD ٩۳ ۷۲ 
Qo ۰,۲۰۳ Yey Yeo ۷۱۹۵ ۳ 
TT YYY YYY YYA ۵ 
۳۲۰ .۳۰۸ ۰۳۰۱ ۰۲۹۸ ,YAY ۲۵۸ 


۶ اخلاق 


تداعى ۱۶۱ 

تدلل ۰۲۰۹ ۲۶۶, ۲۶۷ 

ترس ۰۱۸۸۰۱۸۰ ۰۲۱۲۰۱۹۱۰۱۸۹ ۲۶۱۰۲۳۰ 

تزلزلات نفس ۰۱۱۶۱ ۰۱۹۹۰۱۸۸۰۱۷۶ ۳۱۴۳ 

۹ ۳۶ ۳۱ TS ۱۸ CAPS onus 
۴۴ 

DU ore NEEL وو ال انق‎ 
YT YY كل‎ FF LYA LTA TY LYS 
AA LAA YO 

تصور آزادى ۱۸۶ 

ر 

۰۱۲۱ ۰۱۳۰ ۰۱۱۵ ۰۱۱۴ ۰۱۱۱۰۷۱ تصور تام‎ 
AOT ۷۵۶ IFA HFF ATF AYY 
YF ۸ 

تصور تصور ٠١۴‏ 

تصور حزنی ۸۲ 

ور Das‏ ا ۱۲۱۳۰۱۲۳۰۰۲ 

تصور مبهم ۱۹۸ 

نصور مطلق ۱۱۲ 

۰۱۵۴ ۰۱۵۰ ۰۱۴۲ ۰۱۱۳ ۰۱۱۲ Caso تصور‎ 
TI عمس‎ PARANT TTA ‘TT 


۷ تشخص‎ 
Tee AT UN Fat ado cds le 
۱۷ ۰۸ ۰۷ تن‎ 

۱۸۷ عواطف‎ ada 

۲۶۷ ,۲۶۶ CSI 

جامع افراد و مانع اغيار Yo‏ 

حین ۰۱۸۰ ۲۱۲ 


VS Ee 


جلال ۲۰۲ 

DIR iR A NC UP aN Dem 
TT TTT QVASYA VV NF AA 
1١ ATTY Ye YA ITA LYVLEO UE 

جوهر حسمائى TS‏ ۰۲۱ ۰۳۲ ۲۳ 

۷۸ ۳۴ ۰۳۲ Yo ممتد‎ au 

جوهر نامتناهی مطلق ۰۲۷ ۲۸ ۵۳ 

جوهر واحد شانزده. YY‏ 

AT بت‎ em 

Ye Y ۰۲۰۱ حافظه‎ 

FT PTY .TF TT ESTATES حالت‎ 
۰۸۸ LAF AY ۰۷٩ ۰۷۷ YT FY نع‎ ۴ 
1590.5١ ITA AY 

حالت غيرمستقيم ۵۲ 

حالت مستقیم ۰۵۲ ۵۴ 

۰۱۳۷ ۰۱۴۳۵ LAN 35 ۰٩۲ AN ۰٩۰ حرکت‎ 
۲۵۵ ۴ 

حركت خودبه‌خود ۱۵۰ 

حسرت ۳۱۶۰۱۷۷ 

حقايق سرمذی ۰۱ ۳۲۰۴۱۰۲۹ 

حقّ طبیعی ۲ ۲۵ 


حسد ۰۱۶۷ ۲۵۹ 


حبرت ۰۱۷۷ ۲۱۰ 


حکم سرمدی سیزده 
حواش باطنی اداخلی) ٩۶‏ 
حواش خارحی ٩۶‏ 

۲۶۶ ۰۱۸۰ |> 


۲۷۶ OY حیات‎ 


۳۸ mb ule 

۰۲۳ ۰۱٩۹۰۱۵ ۰۱۴ ۱۱۲ ۱۱۱۱۱۳ ۰۷ ۰۳ ۰۱ خدا‎ 
۰۷۹ ۰۷۸۰۲۷ TF YÒ ۳۰ ۲۸ ۲۶ ۲۵ 
TTI AFT SIF VeL YAT 
TTT Y-t rY 

خشم ۰۲۵۹۰۱۸۲ ۲۰۱۰۲۶۰ 

شی 

rii‏ سم 

AOA ۰۱۵۶ ,۱۵۴ ۰۱۲۹ ۰۱۳۸ ۰۷۳ خواهش‎ 
۰۱۹۷ ۰۱۹۵ ۰,۱۷۹ ۰۱۷۸ INE ۹ 
۰۲۱۲۱ ۳۷۰ ۰۲۰۳ 5١١ ٩ ۸ 
TTA TTF ITT TTT TTY 1 
TAI ۰۲۷۲ YYY YY? YOA ۷ 
TAF TAF ۸ YAY ۲ 

YAT خودييّن‎ 

۱۳۲۱۳۳۲ Jus 

TTA ۰۲۲۰ ۰۲۱۹ ۰۲۱۷ ۰۱۸۷ ۰۱۷۹۰۶۷ خر‎ 
TOF ۷ ۲ TTY YYA 
۰۲۶۲ ۰۲۶۱ ۲۶۰ YOA TOA ۷ 
YAA ,YVT YYY ۰ 

jet bus 

۲۶۹ ,۲۶ ۲۰۲۰۶ ۱۶۹ ۰۱۶۵ EY دلسوزی‎ 

دهری ۷۲ 

۰۱۱۰ ۸۱۰۷ ۸۰ ۰۷۲ ۴۴ ۰۳۲ ۰۱۶ دیومت‎ 
PALYA eY نا‎ (۱۱ 

۱۹۷ ,۵۸ ۰۴۵ ۰۱۳ A ۰۳ ۰۲ ذات‎ 

۰۲۳۷ ۰۲۳۲ ۲۶۱ ۰۱۵۲ AAT ۰۸۲ دات اسان‎ 
YYY 


دات بالفعل ۰۳۸ ۱۵۲ 


VCI As 

PLYA ۷۴ حداف‎ ohb 

AAT AONTA A قاف ته‎ 
TIT ۶۲ 

atA هیاس‎ 

رقبت ۱۶۹ 

رنح ۱۶ 

روش هندسی بست واه سی» سی و یک ۰۱ 
NENN‏ 

زمان محنود ١37‏ 

زمان بامحذود ۱۵۳ 

سین بالتجوهر ۱۴ 

EEE 

یں بالرّمان ۱۴ 


سبق اا ۱۳ 


-a 


سبى بلماهيّة ۱۴ 

۲۱۱ سین‎ uices 

سربلندی ۰۱۱۳ ۱۳ ۲۴۸۰۲ 

۲۰۷ ۲۲۶۰۷۲۵ TA IFTE Y xo 

۰۱۳۳ «YT (۴O ۴1 ۳۸ YY OY S سرمدیت‎ 
TIA TIT TAY THY eA AYS 
را‎ PYF 

سعادت بيست و نه, ۰۳۹۰ ۳۷۴ ۰۳۱۷ ۳۲۲ 

سعادت برترین Vo‏ 

۲۵۷ ۰۲۵۴ ۰۱۳۵ AF ۰۲ ۰٩۱ ٩۰ سکون‎ 

شرافت ۲۵۰ 

TIT ۰۱۹۱ ۰۱۸۷ ۰۱۸۱ ۰۱۷۹ F۹ ۶۷ شد‎ 
EVE M TTA et 8 ST NA LYWY 


۸ اخلاق 


۰۲۵۷ ۰۲۵۶ ۰۲۵۵ ۰۲۵۴ ۰۲۵۲ ۶ 
Vo ۰۲۶۵ ۰۲۶۲ ۰۲۶۱ ۲۶۰ ۵۹ 
۳۱۸ ۰۳۰۹ ۰۳۰۷ ۳ 

۲۱۶ AV bacs 

شرت ۲۱۵۹۰ 

۲۰۵ ۰۱۶۳ PY ۰۱۳۱ .۵۶ نک‎ 

شکم‌پرستی ۲۱۳ 

۳۱۳۸۲۱۸ YEA GE cass 

۱۳۷ متمایز‎ cata 

شوق ۱۷۸ 

شهرت طلبى ۴۱۳ 

TAT ۳ شهود‎ 

شهود عقلى ۰۱۱ ۲۲ 

۱۳۵ AY ۰۷۷ ۸۷۳ ۱۷۲۱۲۹ Sacs e, 


vt mE ممندذ‎ e 


GATES 

YY auc 

ATA ۵۲ Colis] eo 
CAU OASTVATTUTYXN ءالخا‎ AAAY 
AY LYA YY YF YT UTE PY F۹ LTT 

۲1 APA Yo F VA VE PY صفت بعد‎ 

صفات ئوته ۸ 

صفات ذاتی ۶۱ 

WENEN ۱۵۳۱۳۲ IY UY فکز‎ i 
Yo V ۴ 

صفات كمال ۸ 

۳۱۷۳۲۸۲۲۰۱۱۲۰۱۱۱ EA 


مورت كم 


شوگ ده ۷۱ 


صانت ذات Lal)‏ صیانت ذات. قانون صیانت 


ذات) ۰۱۵۲ ۱۵۴ 


رت الأ ني كد ]ندم ۶۹:۵۲ ۷۵ 


ضرورت دات FF‏ مع 


۲۲۲۳۰۳۰۸ ۶۲ odas ضرورت‎ 

طبیعت ۰۱۷ ۱۸ 

طبيعت الهى ۰۱۹ ۰۳۰ ۰۳۱ ۱۲۲ ۰۳۸۱۲۶ ۴۰ 
OF ۵۰ ۴‏ ۰۸۲ ۰۲۵۹۰۸۵ ۲۶۲ ۳۱۵ 

طبیعت انسانی ۰۱٩‏ ۰۳۰ ۲۵۱۰۲۳۶ 

OATES Aa eb 
۴۳۱۸ 

طعت خدا ۳۰ ۰۳۶ ۵۴ 

طبیعت خلاق (Jis)‏ ۰۳۰۲ ۰۵۰ ۰۵۱ ۵۲ 

طبیعت مخلوق (Jua)‏ ۵۲۰۵۱۰۵۰ 

طبیعت مطلق TY‏ 

tr Jiu 

عالم صغير AY‏ ۰۹۵ ۱۶۳ 

۱۶۳ ۰۹۵ ۰۸۳ كبر‎ Uie 

عدم ملکه ۱۸ 





"۱۱ ۶۰۴۲ عرض‎ 
۰۱۶۳ ۰۱۶۱ ۱۶۰ AOA VTA ۲ عش‎ 


QYY ۰۱۷۳ ۰۱۷۲ ۰۱۷۱ FA ۶۵ 
۰۱۸۶ ۰,۱۸۴ ۰۱۸۲ ۰۱۸۱ ۰۱۷۶ ۷۵ 
4 
۰۲۱۳ ۰۳۲۱۱ ۰۲۰۶ ,۲۰۴ YoY ۰ 
و‎ 
Toft ToT ۷ 


۳۰۶ ۳۵ 





عشّى به نفس ۲۰۸ 
عشق عقلانی ۰۳۱۴ ۰.۳۱۵ ۳۱۶ ۰۳۱۷ ۳۱۸ 


۳۱۶ نامتناهی‎ QE 


EY ۰۳۹۰۳۶ ۲۳ FT ۰۲۱۰۱۵ CF .۵ ۰۲ عمل‎ 


YES TTT ATT FA DA AT 


عقل الهى ۰۱۱۶ AR‏ ۲۴۲ 

عفل انسانی بيست و دو 

عقل بالفعل ۰۱۵ ۰۲۰ ۵۱, ۰۵۲ ۰۵۳ ۰۵۸ ۵٩‏ 

۵۸ DY بالقوه‎ Jae 

۵۸ ۰۳۹ ۰۳۸ lax عقل‎ 

عقل سرمدی ۲۲۱ 

عفل فاعل àY‏ 

عفل منفعل ۵۳ 

عقل متناهی ۱۳۲ 

عقل نامتناهی ۰۳۵ ۰۷۶ VA‏ 

علت ۱۵:۲۲ 

علت آزاد ۵۳ 

علت باطنی te‏ 

علت بعد ۰۴۹ AY‏ 

علب بالذات ۱۱۳۵ ۲۰۱۷۰۱۶ 

علت بالعرضن ۱۶۱۰۱۳۲۵ 

علت نامه ONT‏ ۴ عل 1898187 TO‏ 

قلت هال té‏ 

۰۱۷۱۰۱۵۸۰۱۵۳ ۰۱۵۱۰۴۱۰۴۰ لت خارحى‎ 
PIT TAA YOA TTY TS t Yey 

۷۷ NF FF FO ۲۲ ۰۱۰ ۰۳ ۰۲ ۰۱ علت خود‎ 

علت داخلی ۰۴۱,۴۰۰,۰۳۶ ۱۷۲ 


۳۰۸ ۰۴۶ ذات‎ ce 





۱۶۰ NN YY ۵۵ YE ۵ NT. علب فاعلى‎ 


فهرسمت اصطلاحات ۳۴۹ 





غلل غایی ۶۳ ۶۴ وع, EY‏ ۲۱۸ 
clle‏ نخشتین ۱۹۹۰۱۳۱۰۱۸ 


۴۳ YO e 

علمالنقس بیست و هشت. بيست ونه 

علم تام ۱۱۰۵ ۰۱۰۶ ۰۱۰۷ ۰۱۰۸ ۱۱۱۰۱۰۹ 

علم خدا ۸۶ 

غلم شهودی ۰۱۰۵ ۱۲۰ 

۱۱۱ ناقص‎ ule 

علوم متعارفه Y‏ 

AY ۰۱۴۱۰۷۴۰۰۰۱۳۹ ۰۱۷۲ ۰۱۹۰۷ غواطف‎ 
QVE ۰۱۷۲ ۰۱۶۷ ۰۱۶۳ ۰۱۶۰ ۸ 
ون مكل‎ VA راو‎ AA 
عمل‎ ۰۲۰۳ ۰۲۰۲ Yo ٩ ۷ 
۲۱۶ ۰۲۱۴ ۰۲۱۲ ۰۲۱ ۲ ۷۰ ۷ 
TEESE Fe ا ف‎ AY 
.۲۶۰ ۰۲۵۸ ۰۲۵۲ ۰۲۳۶ ۰۲۴۵ ۴ 
YAA ۰۲۸۶ YYA ۰۲۶۸ ۲۶۲ ۱ 
(Pos. مقا كاي نوك قي الف‎ 


۰ اخلاق 


TIA ۰۳۱۳ ۰۳۰۷ ۰۳۰۶ ۳۰۵ ۳ 
yyy 
۲۲۲ LEE OA غايت‎ 


۵٩ غرض‎ 

غيرت ۱۷۶ 

غرفقال ۷۵ 

فاعل بالاختیار ۰٩‏ ۰۳۶ ۵۲ 
فاعل بالایحاپ ۳۶ 

فاعل بالجبر ۰٩‏ ۳۶ 

فاعل بالعصد ۵۲ 


۲۸۹ ۰۳۸۲ OY ۰۱۳۰۱ aca 

فروتنى ۲۶۷ ۲۶۴ 

۲۲۲۰۱۳۶۹۱۱۲۹۲۱۱۳ ۰۱۴۱۸۱۳۷ Sd ss 
TFI TFA TTA ITF ro ve 
TTI Pye YEP TFA TFA 

۰۱۴۳ ۰۱۳۹۰۶۱ ۰۵۰ ۰۴۸ «FF ۰۲۲ ۰۳۶ فعل‎ 
TIA OY 

۰۱۹۹۰۱۹۸۰۱۵۴۰۱۴۴ ۰۷۱۰۴۳۰۴۲۱۱۳ JU 
۳۶۴ 

فعالیت عقلانی ۱۰۴ 

QV TT PY ۰۳۷ PT TA ۰۲۳ ۱۵ ,۶ S 
۱۳۸۰۱۱۱ ۰۸۴ ۰۸۲ YA YY YT ۸ 

oas 

۰۱۳۵ ۰۷۵ ۰۵٩ OY ۰۴۷ قدرت ۰۲۵ ۰۲۶ فلل‎ 
TTF TTY 1۵0۹ 10¥ Aor AFF 
TAA ۳ ۲۳ 

قدرت اسان YT‏ ۲۳۷ 

قدرت بالفعل ۷۸ 

قدرت خدا ۰۵۷ ۰۵۹۰۵۸ ۶۰ ۶۹٩‏ 


۲۹۰ fic قدرت‎ 

۷۸ Ss قدرت‎ 

قدرت مطلقه ۰۳۷ ۰۳۸ ۸۰ 

قدرت نفس 1١115703189‏ 

قديم زمانى ۷۶ 

1١7 1۸۳ قساوت‎ 

تضابا ۷۳ 

قهر ۱۶۵ 

كابالا نه 

VT ۰۲۲۰ ۰۲۱۹۰۲۱۷ ۶۴۰۵۹ OY ,۵۶ كمال‎ 
۳۴ 

كمال مطلق ۶۴ ۲۱۷ 

كمال نامتناهی ۳۱۵ 

۱۳ ۲۳ اب الا‎ NOT Lee 
۳۰۵ 

Ad كشادهدستى‎ 

۵٩ لااقتضا‎ 

لاشىء ۲۳۸ 

o لوت‎ 

لاموجود ۲. ۰۱۳ ۷۶ 

۰۱۶۲ ۰۱۶۱ ۰۱۶۰ ۰۱۵٩۹ ۰۱۵۸ ۰۱۵۷ لذت‎ 
۰۱۷۱ ۰۱۷۰ ۰۱۶۶ IFO ۴ ۲ 
AYY LYA AYO AYF YT ۲ 
۰۱۸۷ ۰۱۸۶ ۰۱۸۵ ۰۱۸۴ ۷۷ ۸ 
AA ۰۱۹۸ ۰۱۹۷ ۰۱۹۵ ORT ۲۳ 
۱۲۱۴ ۰۲۱۰ ۰۲۰۷ ,۲۰۳ vov Yee 
TOF YPY علسلل‎ TTF YYA TYY 


YAO ۰۲۸۸ ۰۳۷۱ TF ۷ ۷ 


۳۲۲ ۳۱۷ ۳۷ Fo f ۲ 

لطف ۱۶۵ ۲۰۶ ۲۶۳ 

ماهیّات ۰۱ ۰۱۲ ۱۳ 

ساهات ۱۷۲ 

ماع Mar‏ 1و اا ال ام 

متناهى در نوع خود ۰۲ ۰۳ ۰۸ ۱۷ 

بای سل ۲ 

متنفر ۰۱۸۸۰۱۸۱ ۳۶۵ 

محاکات و تقليد عواطف ۱۶۳ ۱۶۸ 

محال ۷۵ 

۱۹۰ ۰۱۸۷ ۰۲۳۲۸ ۳۶ ۰٩ مختار‎ 

مشیّت مطلق ۶۱ 

۰۲۸۱۲۷ ۰۲۶ ۰۲۵۰۲۲ ۰۸۰۷ مطلقا نامتناهی‎ 
T\d FF دسل‎ LYA 

معجزات ۶۶ 

۲٩۳ ۶۴ ۲۶ ۰۱۶ ۰۱۵ ۰۱۲ معلول‎ 

مفاهيم ثانوى ۱۱۷ 

۰۷۱ ۶۴ ,۴۲ ۳۶ ۰۲۹۰۲۵۰۱٩ مفاهيم مشترک‎ 
NON ANTEA TE AA YA 

۱۷۷ ۰۱۷۱۰۱۶۷ AFP FO ۰۱۶۴ UL 
۳۰۵ ۰۲۰۵ ۱۸۵ ۴ ۲۳ 

۰۱۷۸۱۱۷۵۱۱۷۱۱۱۶۷ ۱۱۶۶۱۱۶۵۱۱۶۴ XL 
۲۱۰ ,۲۰۴ AY ۶ 

ممکن ۵۵ 

تكن عاضو ااا 

ممکن عام ۲۳۱ 

NAV الالال كن الف‎ SA us 
۳۳۳ ۸ 


موحودات عقلی ۱۳۶ 

موحودات متعالی ۱۱۷ 

موجود بالفعل ۲ 

موجود ضروری ۲ 

موجود امتناهی مطلق ۲. ۸ 

موجودی الهی ۱۳۰ 

TY موجودیت‎ 

میگساری ۲۱۳ 

ميل ۰۵۲ ۰۱۷۸۰۱۵۴۰۱۴۲ ۰۲۶۱۰۱۹۷ كال 
YT 1Y‏ 

VY ۰۴۵ ۰۴۴ ۰۳۱۰۲۷۰۱۸۰۱۷ ۶ ۰۳ نامتناهی‎ 
(۳ ام‎ LAN 

Y ۰۱۸ ۰۱۷ ۰۱۶ ۰۱۰ ۰۸ ۰۳ نامتناهى مطلق‎ 
Pr 

امتناهی در نوع خود ۰۳ ۰۱۷۰۸ ۲۲ 

۳۱۷ cus 

نشاط ۰۱۵۶ ۲۵۸ 

نظام اشياء ۰۷۸ AY‏ 

نظام تصورات ۰۷۸ ۰۸۲ ۰۸۳ ۰۱۰۱ ۰۱۰۳ ۲۸۴ 

نظام و اتصال علنها ۰۱۰۲ ۱۰۳ 

نظام و ارتباط تصورات ۲۹۴ 

نظام طبيعت OF‏ ۱۳۰ 

نطام معمول طببععت ۰۱۰٩‏ ۱۱۰ 

۰۱۶۴ ۰۱۶۱ ۰۱۶۰ ۰۱۵۹ ۰۱۵۸ ۰۱۵۷ شرت‎ 
۱۸۱ ۰۱۷۸ ۰۱۷۷ ۰۱۷۴ AYY ۶ 
AAY ۰۱۸۶ ۰۱۸۵ ۰۱۸۴ AT ۷۲ 
۲۰۶ ef ۰۱۹۴ ۰۱۹۱ ۱۸ ۸ 


۲ اخلاق 


TAF ۰۲۶۰ YOA ۲۵۸ ۲ ۲۱ 
۲۰۶۰۳۰۵ Tof ۰۳۰۱ ۰۳۹۵ ۴ 
2۱۳ ۰۱۸۵ S aTe a NAN ATF ua 
۰۱۵٩ ۰۱۴۷ ATO AFF YA ۴ 
۰۲۷۲ ۰۲۵۵ FY ۲۲۶ Yoq ۲ 
۳۱۶ LS A ,۳۰۲ ۷ 

Oe Y ۰۹۷ UAR ۰۸۷ ۸۶ AO نفس انسانی‎ 
۱۱۵ ۰۱۰٩۹ ۱۰۸ ۰۱۰۷ ۰۵ ۳ 
۳۱۰ ۳۰ ۲ ۶ 

نفس حرئی M‏ 

۱۷ مطلق‎ ux 

واحب‌الایجاد ۷۵ 

واحب‌العلم ۷۵ 

واحب‌القعل ۰۷۵ ۲۱۸ 

۰۲۴ AM ۰۱۶ ۰۱۳ ۰۱۰ ,۷ ۰۳ ۰۲ واحبالوجود‎ 
۲۱۸۰۱۸۳ YO YY Ôe ۲ 


۳۲ "T واحد‎ 
315211153593 VYY LYE واضح متمایز‎ 


4۵ ۴ 


۱۳ وجوب‎ 
۳ ¥ MY ۸ Y 39-5 


وحود ارتسامی ۸۰ 

وحدت ذاتی ۲٩۹۰۱۷‏ 

وحذت عددی ۰۱۷ ۲۹ 

۰۲۶۲ YF YFA YFA ۶ Jae هدایت‎ 
۰۲۸۰ ۰۲۷۵ ۱۲۷۴ TYP UY eR ۳ 
YAA ۲ ۱ 

همه‌خداتی ۵۰ 

هوس ۲۵۰ 

هویّت ۰۲ ۲۵۴ 


بان ۱۶۳۲ 


اشخاص 

آدم (نبی) ۲۷۷ 

آندره کرسون بيست و هفت 

آنسلم ۲۳ 

آور باح نوزده 

Y (نبی)‎ enl 

ابراهيم بن عزراء ۲۷۷ 

ابن رشد ۵۵. ۱۳۴ 

۰۱۳۲ ۸۵ AF ۰۵۰ ۰۲۳ ۰۳ osia ابن سينا‎ 
50١ ۱ 

این عربی (محيىالدين) ۷۵ 

ابن كمونه ۱۵ 

ابن مسكويه شش 

ابن ميمون هفده ۰۳۵ OF‏ ۶۰, ۰۷۵ ۷۹ 

۵۰ شفاء)‎ ume dace] dis 

ادگار كينه sina‏ 

۸۶ ۰۵۴ ,۵۳ ۰۴۷ ۴١ ۰۲۹ .۴ ارسطو نوزده.‎ 
۰۱۴۱ ۰۱۴۰ ۰۱۲٩ ۰۱۱۳ ۰۵ ۶ ۱ 


۴ ۵ ۰۳۷ ۲۳۵ 
اسینسر ۱۷۳ 
استنو چهارده 
اسحق (نبی) ۷ 
افلاطون ۲۵۱ 


اميل بيست 

الكلش بيست وذو 

اسحق بن حنين شش ۰۴ ۰۱۴ ۲۴۱,۳۳۵۰۲۱۴ 

۰۲۹۰۱۴ ۰۳ unda بیست و‎ ax s اولذنبورگ‎ 
۱۳۳ ۰۳۲ 

اويد ۱۷۳ 

دکتر باومیستر چهارده 

برونو دوازده 

بل بيست و سه 

بلينبرق ۱۳۲ 


۴ اخلاق 


يكن دوازده 

بويل چهارده 

یانوسی, استقان هفت 

۲۴۶ ۰۲۴۵ ۰۱۸۶ ۰۱۲۴ ۰۹٩ بتر‎ 

بل ۰۹۹ ۰۱۲۴ ۰۱۵۹ ۰۲۴۵ ۲۴۶ 

پلخانف بيست و دو 

پل ژانه بيست 

بورجوادی. نصرالله هفت 

ولوک ۰۵ ۰۲۱۷ پنج؛ بيست و سه 

پونتبان فان‌هاتم ببست 

توماس آکویناس دوازده. هفده ۰۲۳ QV‏ 

شاه نت Wrage‏ 

حان اسكاتس ۵۰ 

حان دويت جهارده 

جان هود ۱۳ 

٠١ جرجانی‎ 

دا کوشتا دوازده 

۰۳ دکارت دوازده. هیجده: نوزده بيست و جهاره‎ 
ATT ۷ Ye Aey ۳ 
AAF EY AFF AFA AFE 31 
1 4° Yey 

ob‏ بيست و سه 

ژرژ ساند ببست و بک 


das)‏ بست 


ژوکیم بنج 


ژول ميشله بيست و بک 
SY o‏ 


M 


w?‏ مو رر ا بارده 


سعادت. اسماعيل هفت 
سليمان (نبى) YYY‏ 
سنكا YYY‏ 

سیسرون ۲۱۲۳ 


سیمون دووريس ١‏ 


o کیش‎ 

شلایر ماخر بيست و یک 

شلی بيست و دو 

شوینهاور هیجده 

دکتر شولر شانزده 

۳۱۵ aar ATE Dos ob 
عمادی. كاظم بيست و هفت‎ 

عیسی (نبی) odia‏ هیجده نوزده. ۲۷۷ 
غزالى (ابوحامد) ۱۳۴ 

فارابی باننده, ۰۷۴ ۲۵۱ 

فان‌دن‌انده دوازده 

db T 

فروغى شانزد». ۸۶, ۸۷ 

كاسير یوس بست و چهار 

كانت بيست و یک 

LAS‏ ماریا دوازده 

کولروس شانزده 

کولریج پنج. بست و دو بیست و شس 
گرگوری هب‌جد ه 

گوته نوزده. ببست و ينج 


لامارنين بيست ویک 


دكتر لاميرت بست و هشت 

لايبنيتس جهارده. ۸۵ 

۲۷ عبدالرزاق‎ ume 

لسلى استفن بيست و دو 

دکتر لند دوازده. نوزده 

مارکس هیجده. بيست و دو 

مسیح (نبى) ۲۷۷ 

منسح بن اسراتیل jb‏ 

موسى (نبی) هفده هیجده. نوزده؛ ۲۷۷ 

۱۳۱۲۶ Yee مولوی‎ 

دكنر مير شانزده. بيست و پنج» YA‏ 

نرون ۲۳۷ 

نجم الدوله؛ میرزا عبدالغفار ۱ 

وان ولدن جهارده 

وان ولوتن بيست و سه, بيست و جهار 

وردزورت بيست و دو 

ولتر هيجده 

ولف بيست و بنج 

udis‏ معش E E‏ اه دام 
YE FO ۶۰ ۷‏ ۸۰ ۰۱۱۴ ۲۹۴ 

ویکتور کوزن بيست 

ويل دورانت سی و دو بیست و هفت 

ویندلبند ۷۸ 

هایز ده ۱۱ 

هامفری دیوی بيست و دو 

هاينه بيست ويك 

هكّل بازده. هيجده. ۲: ۰۵ ۰۸ ۱۱ ۰۳۷ ۵۲ 


یرک فان وا سك یا وه 
هوگو باکسل ۳۹ 
هيوم هیجده 


a cesta‏ ان AE‏ رم و 


ياكوبى سی و یک 
يشيباه بازده 
بعقوب (نبی) Y‏ 


بوهان هوده حهارده 


کتابها 

آراء اهل المدینةالفاضلة ۲۵۱ 

اخلاق پنج, بيست و شش, ٩۶‏ 

اخلاق ناصری فقن ۰۱۶۷ ۰۱۸۰ ۱۸۲, ۲۰۶ 
۷ ۳ ۰۲۵۰ ۰۲۵۸ ۲۵۹ 

اخلاق نیکوماخس هشت. بست و هفت. ۱۴۰ 

اساس‌الاقتباس ۱ 

اشارات ۱۲۳ ۳۱۵ 

اصول فلسفة دکارت بيست و چهار 

اصول هندسه ۱ 

الهیات و سیاست بيست و دو بیست سه ۰۱۵۲ 
TIF TYY YOY YOA‏ 

al 

E‏ اسع 

تأملات ۵۲ 

تحر بدالاعتقاد ۳۷ 

تحریر اقلیدس ۱ 

٠١ تعريفات‎ 


۶ اخلاق 


۱۷۳ 


تقويم 

تلمود يازده 

تورات ۳۵ 

تهافت‌التهانت ۱۳۴ 

تهات‌الفلاسنه ۱۳۴ 

(BR سفن‎ obli sy e I eg 
۵۹ 

دالا ین هفده, كم ۷۵ 

رسانل اخوان‌الصفا بيست و هشت 

رسالة اصلاح فاهمه ببست و ule‏ ۰۱۱ ۰۱۱۲ 
١ل‏ ° 

رسالة دفاعيه بيست و سه 

۱۳۷ abes) زسالة‎ 

رسالة سیاست بيسنت و شش 

۰۱۵ مختصره بيست و سه. بيست و چهار‎ LL; 
۳۱۷ YF 5 FA ۳ 

۴ حدود‎ Jhoy 

۳۷ cL As 

الشماع الطبيعى ۱۱۴ 

شرح اشارات ۱۳۲ 

۱۱۴ LAT ۰۵۰ LT شفاء‎ 

شرح اصول iih‏ دکارت بيست و yu‏ 
بيست و پنج» ۱٩‏ 

۴ ahi! 

۱۷۳ uie 


۳۷ YT GE ME 
WEEE alis 


فلاسفة بزرگ بيست و هفت 


فصوص الحکم ۷۴. ۷۶ 


كتاب نفس ۰۱۰۵ ۱۱۳ ۱۴۰ 
كاف ۰۱۰ ۰۷۰۰۱۳ ۱۱۷ 

کشف المراد ۶۵ 

محيى الدين C‏ عر بی ۷۵ 
مقأصدالفلاسفه ۱۴ 

۱۲۰ YY au ds نشرية | ختصاصى‎ 
AT ۰۷٩۰۳ نحات‎ 


biis 

آلمان بيستء بيست و دو 

آمستردام بازده. سیزده. حهارده. هیجده 

انگلستاں بيست و یک بيست و دو 

اوترخت پانزده 

اورکرک سیزده 

۱۳۲۰ VY هفت.‎ cs تهران‎ 

سوربن بيسست 

راینسبورگ سیزده. یست و gm‏ بیست و QU‏ 
پیست و شش 

روسيه بيست و دو 


روم ۲۳۷ 


فرانسه eMe‏ بيسنت 


قرطبه ۲۳۷ 

کینهاک حهارده 

لا هه حهارده. بانزده بيسنت و C auus‏ و شش 
لیدن سیزده 


وربورک axe‏ بیست و شش 
هلند بازده. aol‏ نوزده 


هیدلبرگ پانزده 


ob.‏ شه 


فرته‌ها 

ارسطوئیان ۰۴۷ ۰٩۱۰۵۳‏ ۱۲۰ 
اشاعره ۶۰, ۰۶۵ ۷۵ 

اصحاب تسمه ۱۳۸ 

اماميه ۶۵ 


نازخل ۲۷۷۰۷ 

نویه ۳۵ 

دکارتیان هیحده, نوزده, ۶ ۱۳۰ 

۲۹ EE على على‎ aor VAY al 
Y^ عبرانيان‎ 

مائرياليسم دیالکتیک بيست و دو 

مشائیان ۱۵۳ 

معتزله ۰۳۵ ۰۶۵ ۸۰ 

هاتمیسم بيست 
يونانيان ۵۶ 
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